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آعنلام العري 
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اتا 


الد الم السام 
للثأليقت والأئسبّاء والنشر 
ال ار الع سد لالت المع 


سم 


مور سم 


اعتاد الشتغلون بالدراسات الاسلامية عندنا الاقتصار على 
دراسة ثلاث طوائف من الفکرین : طائفة التکلمین من معترلة 
وآشاعرة کالنظام والملاف وآبی الحسن الاشمری. » وطائفة 
الفلاسغة کالکندی والفارابی واین سينا » وطائفة المتصوافة 
کالحلاج ومحیی الدین بن عربی والسهروردی القتول . ولکن 
هناك طائفة آخری من مفکری الاسلام قد انصرف الباحثون 
فى العادة - عن الاهتمام بها » آلا وهى طائفة « الأدباء 
الفلاسفة » أو « الفلاسفة الأدياء » . واذا كان المشتغلون بالفلسفة 
اليوم قد ألموا التفرقة بين « الأدباء الفلاسفة © من جهة 
و « الثلاسفة الادباء » من جهة آخرى » على اعتبار أن الطائفة 
الأولى منهما متأدابة بالجوهر ومتفلسفة بالعرض » فى حين أن 
الطائفة الثائية متفلسفة بالجوهر متأدبة بالعرض » فرئما كان فى 
وسعنا أن تقول ان الطائفة التى تتحدث عنها ‏ ف تاريخ الفكر 
الاسلامى -- قد جمعت بين الموقفين : لألنا لا نستطيع أن تقول 
عن أهلها انهم أذباء بالجوهر وفلاسفة بالعرض » كما أثنا لا نستطيعم 
أن تقول عنهم انهم فلاسفة بالجوهر وأدباء بالعرض © بل هم 
فلاسفة بالجوهر وأدباء بالجوهر أيضا ! 


والفکر الذی تقدمه الیوم لقراء العربية هو واحد فى الطليعة 
بين أهل هذه الطائفة ٠‏ ان لى تقل بأنه أظهر عَم من أعلام تلكه 
الح ركة الفلسفية الأدبية . وقد وصفه لنا باقوت فى معحيم الأدباء 
فقال انه « فیلسوف الادیاء ه وآدب الفلاسفة » ومحقق المتكلمين » 
ومتكلم المحققين وامام البلغاء .. فكر'د الدئيا الذى لا نظير له ذكاء 
وفطنة » وفصاحة ومكتثئة .. » ٩(‏ . وقد عاش آبو حیان التوجیدی 
فى القرنالرابع الهجری » فعاصر رقی" الحياة العقلية » وتقدم‌العلوم 
والفنون ه وتتوع الثقافات والحرکات الفکرية » وظهر آثر کل 
هدا ق کتبه ورسائله » حتی لقد اعتبره بعض الباحثین الناطق 
پلسان الثقافة العريية فی القرن الرابع الهجری . ولاحظ البعض 
تآثره بأسلوب الحاحظ » واعحابه ببلاغة آستاذه الحاحظ » فقالوا 
عنه انه « الحاحظ الثانی » . ولکن » علی الرغم من آن الحاحظ 
- کما لاحظ الرحوم الاستاذ الکبیر آحمد آمین — د کان آکش 
تفسعا » وأکثر انطلاقا » » فقد کان التوحیدی « آجزل لفظا » 
وأوسع علما ؛ لأن الجاحظ كان مسجل القرن الثانى » وفى القرن 
الثانى بدآت نشأة العلوم ؛ وأبوحيان مسحل القرن الرابع » وقد 
نضحت العلوم . وشتان بين علم ناشیء وعلم تاضج » 7 , 

على آننا لا تعثد” التوحيدى محرد « مسحل » لثقافة القرن 


س سب 


)١(‏ باقوت الرومى « معجم الادباء » , القاهرة , طبعة الد كتور 
فريدا رفاعی » ب ۱۵ » ص ه 
‌۲ أحمك أمين ١‏ مقدمة 3 الیصاثر والذخاثر ۰ القاهرة ۰ 





ê ص ' «ح»‎ > ١569 


3 


الرایم الهجری » بل نحن نميل الى دراسة « الدور الحضارى. » 
الذى قام به فى تلك الحقبة من تاريخ العرب » بوصفه مفکرا 
موسوعيا حاول أن يمرج الفلسفة بالأدب » وأن يقدم للجمهور 
حكمة شعبية تكون فى متناوله . وليس من شك فى أن جمح 
التوحیدی بین التراث الیونانی من جهه » والثقافة العربية من جهة 
أخرى ٤‏ هو الذى أهله للقيام بهذا الدور الحضاری" الهام" ق‌عصر 
كثرتفيه المجالس الأدبية والندوات‌الشکر به ٠‏ وقد نرداد التوحيدى 
على مجالس وزراء كثيرين من أمثال المهلبى » وابن العميد » 
والصاحب بن عبكاد » وابن سمدان ه والدلجی » فكان رسول 
الثقافة الرفيعة والفكر الممتاز فى كل منتدی من هذه النندیات . 
ومهما كان من أمر الخلافات التى وقعت بين أبى حيان وبين بعض 
هثولاء الوزراء » فان من المؤكد أن مساجلاته معهم كانت لا تخلو 
من أحاديث أدبية ممتعة » ومناقشات فلسفية شيقة » وطرائف 
علمية مفيدة . والمتأمل فى كتاب « الامتاع والموانسة » - مثلا ‏ 
بعجب لثقافة أبى حيان الواسعة » واطلاعه الغزير » اذ بحد فى 
هذا الکتاب مسائل من کل علم وفن : فأدب » وفلسفة » وحیوان » 
واخلاق » وطبيعة ه وبلاغة » وتفسير » وحديث » ولغة » وسياسة » 
وفكاهة ومجون » وتحليل” لشخصيات فلاسفة العصر وأديائه 
وعلمائه » وتصویر للعادات وأحاديث الحالس .. الح . 

وقد یکون من الحدیث العاد آن نقول ان الکشف عن الاطار 
الحضارى الذى عاش فى کتفه آبو حيان يعيننا كثيرا على نهم 
طربقته فى التفكير ومنهجه فى التأليف .. فالتوحيدى رجل عاش 
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فی بيثة سياسية حافلة بالفوضی والاضطراب » کما عاصر فساد 
الحياة الاجتماعية والاقتصادية ف ظل حکم بنی بویه . ولیس 
من شك ف آن آثار هذا العهد القاسی الظلم قد انعکست على 
تفكيره وأسلوب معاشه ه اذ لم يکن له بشد" من العملی علی محاولة 
الاتصال بالوزراء والکبراء » من أجل الخروج من ضائقة الفقر 
والسوز » والفوز بالثروة والشهرة . وکئیرا ما بصلو لبعض 
مۇرخى سپرة آبی حیان آن بلوموا فیلسوفنا علی سعیه وراء الحد 
وحرصه علی الظفر بالشهرة » ولكن هؤلاء ينسون أو يتناسون 
أن الحالة الاقتصادية السيئة هى التى كانت تدفع بالأدباء والمفكرين 
ف ذلك العصر الى الترامى على أبواب الوزراء والامراء » طلبا 
للرزق وسعيا وراء المال . واذا كانت صراحة أبى حيان هى التى 
جعلته يعترف - ف احدی رس‌ائله -- بانه لم يكتب ما كتب 
الا « لطلب المثالة من الناس © ولعقد الرياسة بينهم » ولمد الجاه 
عندهم » ٩۲‏ فان ما فعله التوحيدى لم يكن بدعة نادرة لا نظير 
لها فى ذلك العصر © بل كان أسلوبا عاديا من أساليب السلوك 
عند معظم رجالات الأدب والفلسفة فى تلك الآونة . 

حقا لقد بذل التوحيدى جهدا كبيرا ى سبيل الظفر بضرب 
من « الاستقلال » الرواقى » ولكنه قد ظل مع ذلك مفتقرا الى 
الآخرين » معتمدا على بعض الرؤساء والوزراء .. ولا غرابة فى 
ذلك » فان الفيلسوف لا يمكن أن يكون يمثابة « حرية محضة » 
00 ياقوت الرومى : « معجم الأدباء » » طبعة القاهرة ۰ ج ۱۵ 
ص ۱۸ ۰ 
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تملك من الاستقلال ما تستطیع معه التعلب علی ساثر شروط 
الوقف البشری » بل لابد من آن یبقی آسیرا لقیود الضرورات 
الطبيعية » ومطالب الحياة المادية » ومستلزمات التعامل الاجتماعی ه 
وشتى ظروف الحياة البشرية ۲۲ . ومن هنا فان التوحیبدی 
لم بستطع آل بخرج عن اطاره الحضاری » آو آن یتنکتر لضرورات 
صائه الطبيعية » آو آن تحرر تماما من کل اسار اجثماعی ‏ > 
بل هو قد بقى مجراد انسان من دم ولحم تر.اقه مشکلات الرزق 
والعاش » وتقض مضجعه مشاغل الحياة » ویقلق باله ما بقع عليه 
من ظلم » ويثير حفيظته ما ينزل بساحته من ]لام بسبب قسوة 
المجتمع ! 

يد أن التوحيدى لم يقنع بمعاناة موقفه البشری » وظروفه 
الاجتماعبة ه بل هو قد وقف منها موقفا انحاییا » واستحاب ها 
استحانة فعالة . ولا غرو » فان الفیلسوف لا یمکن آذ یکون 
محرد صدی لعصره آو مجرد آسبر لحتمعه ؛ بل هو لابد” من أن 
یواجه الناس بالحقيقة » حتی ولو كانت معارضة لا بين أيدهم 
من حقائق ! حقا ان آصداء العصر لايد من أن تتردد ف مذاهب 
الفلاسفة ۶ كما أن فلسفاتهم لايد من أن تتلو'ن يلون الاطار 
الحضارى الذى عاشوا فى كنفه » ولكن شخصية أى فيلسوف 
انما تتحداد برفضه للیقین السائد » واستنکاره للبداهة الساذجة » 
وتمرده على الحقائق السهلة اليسيرة ! وقد تحديدت شخصية 


00 زکریا ابراهيم : « مشكلة الفلسفة 0-5 القفساهرة 8 
دار القلم , ۱۹۲ ۰ ص ۱۱۷ ۰ ۱۱۸ . 


آبی حیان التوحیدی ثورته علی آخلاق الجتنم الذی کان یعیش 
فیه » وذمّه لسیر الناس الذین کان بحیا بينهم » وتمرده علی 
أحوال العصر الذى كان نتسب اليه . والمتأمل ف معظم کتب 
التوحيدى بلاحظ آنه « انطلق یرمی زمانه وأهل زمانه بمقذع 
الهجاء » شاکنا ناتحا حینا ه متمر ادا عنیفا بحداف بكل ثىء حيئأ 
آخر » ٩‏ . وقد كان هذا التمرد سببا ی انصراف الناس عنه » 
واتهامهم له » فساد الزعم بأن التوحيدى آحد زنادقة الاسلام 
الثلاثة : « أبن الراوندى » وأبى حيان التوحيدى » وأبى الصلاء 
العری > ؛ بل لقد قیل انه آشدهم خطرا على الاسلام « لأنه 
مجمج ولم یصر.ح  »‏ ولئن كنا لا نجد فيما وصل الینا من 
کتبه ما تشتم منه رائحة الکفر » الا آن من ال کد آن‌الاصل‌ف‌هذا 
الاتهام هو أنه لم یکن‌ینسب الی‌الاپمان الدینی تفس الدلالة التی‌کان 
ينسبها اليه غيره من عامة الناس . وليس من شك فى أن آبا حیان 
التوحيدى لم يقتصر على ترديد آراء آهل السنة ف التوحيد 
والتنزيه والصفات الالهية » فكان من الطبيعى أن نتهمه أهل 
السنه بسقم دینه » بحجة آنه « یکثر التحمید والتقدیس » ویدس" 
ف أثناء ذلك المحن » ( ۱ وسیکون علینا من مد آن نفصل ق 


(۱) د ۰ عبد الرحمن بدوی : مقدمة « الاشارات الالهية » › 
ص « با » + 

(؟) تاج الدين السبكى : « طبقات الشافعية » ج 4 , ص ” ٠‏ 

(۲) آبو الوفاء البغدادی : « النتظم » ج ۸ » ص ۱۸۵ ۰ 


آمثال هذه الاتهامات » علی آساس ما وصل الینا علمه من کتبه 
ورسائله . 
# بو بو 

أما بعده فان کاتب هذه السطور يعترف بأنه ليس بين مفكرى 
العرب جميعا من هو أحب الى نفسه من أبى حيان التوحيدى ! 
ومتورخ الفكر هو أولا وقبل كل شىء انسان ؛ فليس بدعا أن 
تختلط أحكامه العقلية بشوائب العاطفة والوجدان . وقد يحد 
القارىء فى تضاعيف أحاديثنا عن أبى حيان شيئا من التحمس 
أو التحيز أو المحاباة » ولكنه لن يلومنا كثيرا على انصافنا لممكر 
لقى من أهل عصره أقسى ضروب الححود والنکران ! وقد تكون 
الصورة التى قدمناها لشخصية أبى حيان التوحيدى ؛ ولاتتاجه 
الفكرى" » صورة محرافة أو غير دقيقة » ولكنها على كل حال 
صورة مشواقة تثير أهتمام كل باحث عن الحقيقة . وكيف ازعم 
لأنفسنا أنها الصورة الوحيدة الصحيحة » ونحن نعرف أنها لوحة 
رسمناها پایدینا » وأضفينا عليها من التناسق ما لا يستقيم الا لعمل 
فنی 7 فلنقل اذن ان « التوحیدی » الذی نقدمه للقاریء اليوم 
هو « توحیدینا » ثحن » ولنعتذر اليه عما قد بحده فى هذه 
الصورة من تشوبه آو تحرف » فائنا سب وحدنا سب السئولون 
عنله! 


زكريا ابراهيم 


الب اول 
الوح ہی | لاتا 9 


افص زاول 
مس جح مم 


| - ليس من السهل على مؤرخ سيرة أبى حيان التوحيدى 
أن يقطع برأى فى الأصل الذى انحدر منه » فان البعض لیزعم آنه 
فارسى من أصل شیرازی آو نیسایوری آو واسطی ه بینما یزعم 
آخرون آنه عربى” نشا فى بغداد » ثم وفد بعد ذلك على شيراز . 
وعلى الرغم من أن ياقوت الرومى يعترف فى ترجمته لأبى حيان 
بأننا نجهل تماما أصله ونشآنه » خصوصا وأن « أحدا لي يذكره 
> فى كتاب » ولا دمجه فى خطاب 206 الا أثنا نراه بميل الى الظن 
بأن آبا حبان کان فارسی الاصل » قدم بغداد وآقام بها مدة » ثم 
مفی بعد ذلك الی مدینة الرتی . ولئن کنا نستطیع آن نستنتج 
من تضاعیف أحاديث أبى حيان أنه كان يجهل اللغة الفارسية » 
الا آن هذا الجهل - ف رأينا - لا يكفى لاثبات أصله العربى » 
اذ من الجائز أن يكون قد انحدر عن أصل فارسى » ثم استوطن 
بعداد مع قومه النازحين اليها ه فآتقن العربية » وتعصتب للعرب » 


(۱) یاقون الرومی ز و معجم الاد باء » ٠»‏ طبعه القاهرة , الجزء 
الخامس دس 2 ص ۵ ۰ 


۱۲ 


وکفل بالر"د علی الشمويية . وبمیل بعض الباحثین الى القول 
بأن التوحیدی کان « من آولئك الوالی الذین اختلطت فیهم الدماء 
والعناصر » فکونت مزیجا غریبا . علی آنه کان یشعر بواشجة 
قربى مع الغرباء والافاقین » حتی کال لا بخالط الا العسرباء 
والحتدین الادئاء الاردیاء » وما هذا الا لشعوره بأنه واحد 
منهم » اذ کان برتد الیهم 4 مهما زجره عن ذلك زاجر من کار 
القوم »6. وأصحاب هذا الرآی بستنتجون آنه من الرجح أن 
يكون أبو حيان فارسى الأصل » مع احتمال دخول آجناس آخری 
فى تكوينه العنصرى . 

وأما القانلون بعرسته » فا نهم و کدون أنه لیس ف مق لفاته 
ما شير الى فارسیته » فضلا عن أنه لو کان يمت الى فارس بصلة 
النسب » لباهى بذلك فى عصر كانت الدولة فيه للفرس » وكانت 
صلته بآمراگهم وحکامهم فی القرن الرابم آمله وهدفه(. علی تنا 
نلاحظ أن آبا حیان قد زار بلاد الفرس » وکنب رسالة « فى 
العلوم » وجه فیها الحدیث الی الفارسیتین فقال : « آطال اه 
بقاءكم .. وجعل حظ الغریب السلامة پینکم 4 اذا فانته الغنيمة 
منکم .. وبصد فانی لم آرد بلادکم من الصراق مباهیا لکم » 
ولا حضرت مجالسکم طاعنا فيكم » ولا تآخرت عنکم متطاه لا 

(۱) د ۰ عبد الرحمن بدوی : مقدمة « الاشارات الالهية » 
للتوحیدی ۰ ۱۹۵۰ ۰ ص : «چ» ۰ 


)۲( د * آحمد محمد الحوفی : و آیو حیان التو حيدف ۰ 
القاهرة , ۱۹۵۷ ۰ الجزء الاول 2 ص ٠ ۲٦‏ 


۱۳ 


علیکم .. الخ 20. وواضح من هذه العبارات أن آبا حیان کان 
ستبر تسه غربا قى بلاد الفرس ؛ ولو آنه کان فارسی الاصل » 
لاتتهر هذه الفرصة للتقرب من الفارسيتين أو التودتد اليهم . 
هذا الى آننا نحد الوزير ابن العارض الشيرازى بوجه الى 
آبی حیان السقرال التالی : « آتفضل العرب علی العحم » آم العمحم 
على العرب 7 » » فیروی التوحیدی للوزیر حديثا مسهبا 
لابن المقفع ‏ وكان فارسيا أصيلا -- يقول فيه ان المرب 
« أعقل الأمم ه لصحة الفطرة » واعتدال البئية » وصواب الفكر » 
وذکاء الفهم » ! وعلی الرغم من آن الوزیر یعلق علی هذه الرواية 
بقوله : « ما أحسن ما قال ابن المقفم ! وما أحسن ما قصصت 
وما أتبت به ! » الا أئنا نرى أبا حيان ستطرد فیقول « ان لکل 
أمة فضائل ورذائل » ولكل قوم محاسن ومساوىء » ولكل طائفة 
من الناس فى صناعتها وحلتها وعقدها كمال وتتقصير » © . 
والتوحيدى يريد بهذه العبارة أن يطمئن الوزير الى قلة احتفاله 
بالفوارق العنصرية والخلافات الجنسية ٠‏ فلا فرق بين فارسى” 
وعربی ؛ ولا موضع لتفضيل أنسان على آخر لأصله أو نشأنه 
أو وراثته ! والتوحيدى يضيف الى هذا أن الفضائل المأثورة 








)١(‏ ايو حيان التوحيدى : رسالة فى العلوم » ملحقة بكتابه 
هو فى الصداقة والصديق » , القسطنطيئنية , ١١١١‏ هاء, 
ص ۲۰۰ - ۲۰۱ ۰ 

(۲) « الامتاع والوانسه » لابی حیان التوحیدی , تحقیق آحمد 
آمين واحمد الزین ء ج ١‏ › ص ۷۲ ۰ ۷ ۰ 
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التى تنسب فی العادة الى كل آمة من الأمم المشهورة « ليست لكل 
واحد من آفرادها » بل هی الشائعة بینها ؛ ومن جملتها من هو 
عار من جميعها » وموسوم بأضدادها .. ( بدلیل آذ ) الفرس 
لا تخلو من جاهل بالسیاسة » خال من الادب » داخل ف الرعاع 
والهمج ؛ كما أن العرب لاا تخلو من جبان جاهل طیاش بخیل 
عبى” .. » 27 . واذن فان آبا حيان لا يهتم فى كثير أو قليل بأصل 
الانسان أو جنسه أو عنصره » بل هو يحفل بعلمه ودينه وخلقه . 
وليكن أبو حيان بعد ذلك فارسيا » أو فليكن عربيا » فانه ف 
کلتا الحالتن لن یکون الا انسانا مفکرا يحاول أن يكمّل نفسه 
بالعلم والدين والأخلاق » وسعی جاهدا ق سبیل العمل علی ربط 
ح الحكمة النظرية » ب « الحكمة العملية » . 

؟ ل ومهما يكن من شىء © فقد ولد أبو حيان على" 
ابن محمد بن العباس التوحيدى ببغداد سنة ۳۱۷۰ هجرية من 
آبوین فقیرین : اذ کان آبوه س- فیما یقال -- تاجرا متنقلا یبیم 
نوعا من التمر العروف باسم « التوحید » . ولسنا نجد ف کتب 
آبی حیان آدة اشارة الی آسرته » کما آننا لا نلتقی فى تضاعيف 
مصنفاته بأية قرتنه نستدل منها على لقبه . وهذا ما حدا ببعض 
الباحثين الى القول بأن الرجل كان يعلم أنه نشا من أسرة رقيقة 
الحال » عديمة النسب والحسب » فلم يكن يجد داعيا للحديث 
عن نشآأنه » أو الاشارة الى أسرته . ويمفى أحد الباحثين الى 
حد” أبعد من ذلك فيقول : « لا تسألنى متى ولد » ولا أين ولد » 
)١(‏ المصدر السابق ٠‏ 


فذلك رجل نشاً فى بيئة خاملة لم تكن تطمع فى مجد » حتی تقید 
تاریخ میلاده > ٩‏ . 

بيد أن بعضا من الباحثين قد نجحوا فى استنتاج تاریخ مولده 
من اشارتين : الأولى منهما وردت ف « المقاسات » » وفيها يعترف 
التوحيدى بأله قد جاوز العقد الخامس من عمره » وينص” ف 
الوقت نفسه على أنه ألف هذا الكتاب سنة ٠‏ هحرية » والثانية 
منهما وردت ف الرسالة التى كتبها الى القاضى أبى سهل بن محمد 
سئة 5٠٠‏ ه » وفيها يقول انه قد يلغ « عشر التسعين » . وعلی 
ذلك يكون أبو حيان قد ولد - كما قال معظم مثؤرخى سيرئه ‏ 
فى العشرة الثانية بعد الثلاثمائة » آى حوالى سنة ۳۱۰ 
آو ۳۱۱ هحرية ( على وجه التقريب ) 7 . 

ولکننا سمع الأسف ‏ لا نحد أمامنا وثيقة واحدة أو مصدرا 
واحدا فستطیم آن نستنتج منه شیثا عن طفولة آبی حيان » 
آو علاقته بأسرته » آو صللاته باخوته » آو انصالاته باخوانه .. الخ . 
وهذا ما حدا بأحد الباحثین الی القول بأن الرجل < فقد کل شیء 
فى عهد مبكر > كما فقد الصديق والصاحب والتابع والرئيس فى 
جاری سنى عمرہ  »‏ . وکم کنا نود لو آن آبا حبان قدم لنا 

(۱) د ۰ زکی مبارك : دالنثر الفنی فی القرن الرابع الهجری»» 
القاهرة , ۱۹۲۶ ۰ بت ۲ » ص ۱۳۲ ۰ 

(۲) باقوت الرومی : « معجم الادباه » ء ط القاهرة ء الجزه 
التخامس عشر » ص ۲۰ ۰ 

(۲) دکتور عبد الرحمن بدوی : تصدیر عام لکتاپ « الاشاراته 
الائهية » ۰ ۱۹۵۰ » ص : وهم ٠‏ 
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اعترافات - آو ترجمة ذاتية -- علی غرار ما فعل الغزالی من 
بعد فى « المنقذ من الضلال » حیث راه پروی لنا تطوره الروحی . 
ولکن التوحیدی الذی کال كثير الحديث عن نفسه قد آمسك عن 
الاشارة الی ماضیه » کما صمت عن کل ذكر لأهله ؛ مما يدفعنا 
الى الظن بانه لم يكن بجد فى طفولته آو شبابه ما بحبب لنفسة 
الخوض فيهما أو الاشارة اليهما . وعلى الرغم من أن أبا حيان قد 
ذهب فى أحد المواضع الى أن الانسان يشتاق دائما الى ما مضى 
من عمره » حتى ولو « كان الماضى من الزمان ف ضیق وحاجة » 
وکرب وشدة  »‏ » الا آننا لا نلتقی س فى کنبه الوجودة هن 
آيدينا ‏ بآية اشارة من هذا القبيل . وأغلب الظن عندنا أنه قد 
حرم فى طفولته من كل عطنك وحتان © فائسمت حياته منذ البداية 
بطابع القمع والحرمان . ولئن کنا لا نجد فى كتبه أى حديث عن 
علاقته الشخصية بوالدته ؛ الا اتنا نجد فى مقاسانه حدشا عجسا 
عن « الأم » بصفة عامة . فهو يروى لنا -- تقلا عن أبى زكري 
الصيمرى - أنه يجد فى نفسه أشياء هى أركان فکره » ودعالم 
همه » وأسس وساوسه . « وأولها : حديث الوالدة » فائى لا آكاد 
أنساها » ولا أذهل عن شأئها » وشأنى معها » هذا على بعد 
عهدی بها » وامتداد الزمان بینی وبینها ؛ لأنها صارت الى جوار 
الله وآنا غلام » . ویروی لنا التوحیدی بعد هذه العبارة حدیثا 
شیقا عن الام وسمو؛ منزلتها عن الأب » فنراه بقول ان « الم 


» أبو حیان التوحیدی ومسکویبه : « الهوامل والشوامل‎ )١( 
۰ ۲۷ تحقیق أحمد أمين والسید آحمد صقر , ۱۹۵۱ ۰ ص‎ 


م م ۲ اعلام العرب ۱۷ 


شانها ف الحس أعظم » وتدييرها فی الباشرة آظهر » وشفقتها 
بصب ضعف قوتها آکثر . والاب هو الفاعل الصی آیضا » ولکن 
لا مماشرة له متصلة » ولا ولابة له متمادیة . وانما هو آول فقط ‏ 
والأم حاملة واضعة » وفاطمة ومرضعة » وحاضنة ومريية . 
فالكلفة عليها أغلظ وحسها للولد ئف »© وهو بها أشغف » ٩‏ . 
وهذا الحديث الذى بنسبه أبو حيان التوحيدى الى أبى زكريا 
الصيمرى انما بدلنا على اهتمامه اللاشعورى بحنان الامومة » 
وانشغاله النفسى بحديث الوالدة » مما قد بخفى وراءه ذكريات 
حرمان بعيدة العهد ‏ أثار لواعحها فى قلبه هذا الحديث الذى رواه 
لنا عن الصيمرى . 

وعلى كل حال » فقد عاش التوحيدى طفولة معذبة « منعه 
الحباء من الخوض فيها » فاكتفى بالصمت الذى هو أبلغ من كل 
كلام . » 9 . وكان هذا الحرمان سببا فى التجائه الى الدرس 
والتحصيل » عله يجد فيه تعويضا عن بعض مأ فاته من نعم 
الحياة . ويخيل الينا أن أيا حيان كان يتحدث عن نفسه حينما راح 
قول : « ( وهکذا ) اشتد ق طلب العلم تشميره » واتصل ف 
اقتباس الحکمة رواحه وبکوره » وکانت الكلمة الحسناء آشرف 
عنده من الجارية العذراء » والعنی القوم آحب اليه من الال 


)۱ أبو حیان التوحیدی : و القاسات » 7 تحقيق حمسن 
السندو بی » القاهرة ء ۹ ص ۲۷۵ ۰ ۲۷۳۲ ۰ 


(۲) « الاسارات الالهية » تصد بر الد كتور بدوى 2 صن دص + 


الکوم .. » 20 . ويتأيد هذا الظن اذا عرفنا آن اهتمام آبی حیان 
بالعلم والدراسة قد صرفه عن التفكير فى الزواج وانجاب اللسل » 
فلم يعرف عنه آنه تزوج آو رزق آولادا بدلیل قوله هو نفسه : انه 
ظل طول عمره لا یجد حوله « ولدا نجیبا ؛ وصدیقا حبیبا » 
وصاحا قریبا » وتابعا آدبا » ورئیسا منیب » ۲۳۲ . ويظهر أن ميله 
الى التنقل © وولعه بالاسفار » قد حالا بينه وبين الاستقرار » فلم 
يكن فى وسعه أن يفكر فى تكوين أسرة » أو أن يقنم من العيش 
بترمية بعض الأبناء ! ولئن كان مرجلبوث قد ذكر فى « دائرة 
المعارف الاسلامية 6 أن التوحيدى قد صرف القسم الأكبر من 
حصاته ق نداد ٩‏ » الا آنا نستدنج من أحاديثه ورسائله أنه 
كان تنقل بين بعداد » والرى” » ونسایور » وشراز » وغيرها .. 
وأغلب الظن أن معظم هذه الأسفار كان اما طلبا للعلم » أو بحثا 
عن الرزق ؛ مما حدا باليعض الى القول بأن أبا حيان كان دائما 
« قلق الر کاب » لا یکاد بستقر ق مکان الا ویزعحه آمر الی 
ار تباد سواه . » 0 , 


(۱) « الهوامل والشوامل » : ص : ۲۷ ۰ 

(؟) ياقوت الرومى و معجم الأدباء » » طبعة القاهرجٍ » الحزء 
الخامس عشر ۰ ص ٩‏ ۰ 

(۲). « داثرة العارف الاسسلامية » » المحلد الأول ب مادة 
« أبو حیان التوحیدی » بقلم الستشرق مرجیوث . 

(5) حسن السندوبى : مقدمة « القاسات » : آبو حیان 
التوحیدی : حياته » وآناره , ومرویائه , ص ۱۲ ۰ 
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م ل ولو أننا نظرنا الى حباة أبى حيان فى عهد الطلب »> 
لوجدنا أن « حب التنويع » الذى انسمت به أخلاق هذا الرجل 
قد دفعه الى الأخذ من كل علم بطرف » فكان من ذلك اهتمامه 
بدراسة الفقه والحديث » وانشغاله بالكلام والتوحيد » وعنایته 
بمسائل المنطق والفلسفة » وانصرافه الى البحث فى اللغة والنحو » 
ثم اشتغاله آخیرا بالتصوف . وليس من شك فى أن محاولة الجمم 
من كل هذه الأصناف المختلفة من المعارف قد تعرءض صاحبها 
لخطر السطحية أو الضحالة » ولكن؟ الملاحظ -- بالنسية الى 
أبى حيان - أنه كان « شخصية فلسفية طلعة تستخلص الأسئلة 
من كل ما بقع أمامها » سواء آكانت المسائل خلقية آو اجتماعية 
أو لغوية أو اقتصادية أو نفسية .. » 2١7‏ فلم مكن اهتمام أبى حيان 
بكل هذه المعارف سوى محرد تتيحة لميله الى الدهشة © ونزوعه 
نحو التساوّل » واستعداده للبحث . فاذا أضفنا الى هذا آن القرن 
الرایع الهجرى كان عصرا ثقافيا خصبا ظهر فيه الكثير من نوابغ 
الأدب والفلسفة والمنطق والنحو والفقه والتفسير والكلام 
والتصوف ٠‏ أمكننا أن ندرك السر” فى نلك « الروح الموسوعية » 
اللئى أتاحت لأبى حبان الفرصة للمزج بين كل تلك الثقافات . 
وهذا ما حدا سعض الباحثين الى القول بأن التوحيدى « كان 
فیلسوفا مع الفلاسفة » ومتکلما مع التکلمین » ولعویتا مع 
اللغونين » ومتصوفا مع التصرفین » ۲ . 

(۱) « الهوامل والشوامل » : مقدمة آحمد آمبن : ص « د »۰ 

(۲) الرجم السایق : مقدمة آحمد أمين ص « و » ° 


وحسينا أن ستعرض آسماء بمض الأساتذة أو الشسیوخ 
العلم الا" علی آیدی مفکترین موسوعیین نبغوا فى فروع عديدة 
من العرفة . وریما كان ف مقدمة هؤلاء الأسائذة أبو سلیمان 
محمد بن طاهر بن بهرام السجستانی الذی کان فیلسوفا ومنطفا 
ولعو ا وصاحب أنظار عميقة فى الأدب والشعر . وقد وصف لا 
آبو حيان أستاذه ١با‏ سليمان فقال : « أما شيخنا أبو سلىمان » 
فانه أدقهم نظرا » وأقعرهم غوصا » وأصفاهم فكرا » وأظفرهم 
من العحمة » وقلة نظر فى الكتب » وفرط اسشداد بالخاطر » 
وحسن استثباط للعویص 4 وجرأة على تفسير الرمز » وبخل 
بما عنده من هذا الکنز » 2١7‏ وقد كان أبو سليمان يعقد يمنزله 
ندوات ثقافية أو حلقات فكرية كان يترداد عليها كثير من طلا 
العلم » فكان أبو حيان يشهد هذه الجلسات » ويسجّل معظم 
ما بدور فيها ه ويشترك مع غيره من الباحثين وطالبى المعرفة ى 
منافشه أستاذهم والافاده مله . وکان من بين من قصد منتدى 
آپی سلیمان النطقی محمد بن عبدون الحبلی من الاندلس » وهو 
واحد من أولئتك الذين ات بطلب ‏ الفلسفة والنطق ؛ ولاقی 
كثير من ۳ سجستان ود وبلاد الغرق » حتى كان 


)۱ أنو سیان التو جبدی و الامتاع والمؤانسة, ۲ السحز ء ء الأول 6 
۱۹۳۹ € القاهرة ء۶ ص : ۳۲ ۰ 
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منزله بمثابة كعية علمية جج البها رواد الحالس الادیة من 
مختلف أنحاء الدنيا . ويروى لنا أبو حيان أن آبا الفتح بن العمید 
وجتّه يوما الى أبى سليمان المنطقى سترالا هاما فى النفی 
والذاكرة » فلما آجابه الشیخ « وطال کلامه ی حدیث النفس » 
وانسع فى فنون منه .. قال له أبو الفتح : عين الله عليك آیما 
الشيخ » أنت كما قال الأحوص : 
انی اذا خفی الرجال وجدتنی كالشمس لا تخفى يكل مكان 
انی على ما قد علمت محستد أنمى على البغضاء » والشنان 
ما تعترينى من خط وب ملمة الا تشرافنی وترفع شانی 
فاذا تزول تزول عن متخمط تنخثى بوادره لدى الأقران 
فلله درك ودر" زمان آنت من آهله » ”° . 

ویروی التوحیدی ف موضع آخر أنه سرد على مسامع الوزير 
ابن سعدان يوما رأيا لأبى سليمان فى صلة الفلسفة بالشريعة ؛ 
فقال الوزیر : « هذا كلام عجیب ما سمعت مثله على هذا الشرح 
والتفصیل » . فقال آبو حبان : « ان شیخنا آبا سليمان غزير 
البحر ه واسم الصدر » لا یغلق علیه فى الأمور الروحائية والأنباء 
الالهية والأسرار الغيبية ؛ وهو طويل الفكرة » کثبر الوحدة 4 
وقد آوتی مزاحا حسن الاعتدال » وخاطرا بعید النال » ولسانا 
فسیح الجال .. » ٩۳‏ . ولم تکن آحادیث آبی سلیمان تقف عند 
| (۱) آبو حیان البوحیدی : « مشسالب الوزیرین » ۰ تحقیق 


الدکتور ابراهیم الکیلانی » دعشق ۰ ۱۹۵۱ ۰ ص ۲۹۸ ۰ 


۳۲ 


سائل النفس والالهیات والذخلاق والدین » وانما كانت كثيرا 
ما تمند آضا الی مس‌ائل السياسة وصفات اللولك وأنظمة 
الحکم ٩‏ . وکان کلام آیی سلیمان یصل الی علم الوزیر 
این العارض بن سعدان فیسأل تلمیذه التوحیدی قائلا : « كيف 
کان کلامه ( آی کلام آبی سلیمان ) فینا » و کیف کان رضاوّه عنا 
ورجاؤه بنا » فقد بلغنی آنك جاره ومعاشره » ولصیقه وملازمه ۵ 
وقای خطوه وآثره » وحافظ غابة خبره » ۳ . والظاهصر آق 
آبا حیان کان من آقرب القریین الی آبی سلیمان » حتی لفد وقع 
فى ظن بعض المورخين أن التوحيدى لم يكن يترداد على مجالس 
الرؤساء وندوات الوزراء » الا لكى يطلع على الأخبار وينقلها الى 
أستاذه أبى سليمان . وهذا - مثلا - ما نوهمه القفطى ؛ فاننا 
نراه يؤكد أن آبا حیان لم بصنف كتاب « الامتاع والمزانسة » 
الا لكى ينقل الى أستاذه أبى سليمان المنطقى ( وكان ملازما 
لبيته ) كل ما كان يدور فى مجلس أبى الفضل بن العارض من 
أحاديث وأخبار © . 

ومهما نكن من شىء » فقد آفاد آبو حبان الکثر من ملازمته 
لابی سلیمان » حتی ان کتابه السمی باسم « المقابسات » -- كما 
سنوی فیما بعد س یکاد بقتصر س ف الجائب اللأكبر منه ‏ على 
آحادیث فلسفية ومناقشات جدلیة لابی سلیمان وتلامیذه . وبظهر 

۰ ۱۱۷ - ۱۱۵ الرجم السابق » الجزء اللانی , ص‎ 0١( 


(۲) « الامتاع والژانسه ©" ۰ الجزء الأول ا ص ۲۹ ۰ 
زه انقفطی : « آخبار الحعماه » ؛ ص ۱۸١‏ ۰ 


۳۳ 


بوضوح من کل هذه الشحادت والناقشات آن آبا سلیمان النطقی 
كان بدين بنزعة عقلية متفتحة » وكان بحرص دائما على تحدید 
معانى الألفاظ » فضلا عن أنه كان معنيا بدراسة النفس البشرية . 
ولكن التوحيدى قد أفاد أبضا من مصاحبته الطويلة لأبى سليمان 
درسا عمليا قد لا يقل أهمية عن سائر التعاليم النظرية التى تقلها 
عنه ۵ آلا وهو الرضا بالقلیل » والقناعه بالعلم دون الال . وبروی 
لنا أبو حبان آن آستاذه آبا سليمان قال لتلاميذه يوما : « ان الله 
تعالى بقدر ما يعطى من الحكمة يمئع الرزق ؛ لأن العلم والمال 
کضرتین قلما جتمعان وصطلحان » ولأن حظ الانسان من المال 
انما هو من قبيل النفس الشهوية .. وحظه من العلم انما هو من 
قبيل النفس العاقلة ؛ وهذان الحظان کالتعاندین والضدین.. »؟. 
ویمضی آبو حیان فی سرد هذا الحدبث الى أن يقول على لسان 
شيخه أبى سليمان : « فالعلم نفسى” » والال جسدی" » والعم 
أكثر خصوصية بالانسان من المال , وآفات صاحب الال كثيرة 
وسريعة » لأنك لا نرى عالما سرق علمه » وترك فقيرا منه ؛ وقد 
رأيت جماعة سرقت آموالهم ونهبت وأخذت ؛ وبقى أصحابها 
محتاجين لا حيلة لهم . والعلم يزكو على الانفاق ؛ ويصحب صاحبه 
على الاملاق » وهدی الی القناعة » ويسبل الستر على الفاقة » 
وما هكذا المال ۱ ) ۳ . 

ولكن الظاهر أن أبا حيان - شأنه فى ذلك شأن غيره من أهل 


. » و (۲) آبو حیان التوحیدی : « الامتاع والوانسة‎ )١( 
٠ 4 الجزء الثانى  ص‎ 


۳ 


العلم ‏ كان ينسى أو.يتناسى - فى بعض الأحيان -- هذا الدرس 
القيم الذى لقنه له شيخه أبو سليمان » فكان يشكو الحال » 
وسمی فى طلب المال ! وذات يوم سمعه شيخ من الفلاسفة يديم 
الشکوی ویکثر من التبرم » فقال له : « يا هذا » أنت قليل 
املك » كثير الرزق » وكم من كثير الملك » قليل الرزق » أحمد الله 
عز وجل » (۱) . وواضح من كلام هذا الفيلسوف أنه كان يريد 
آن بنته آبا حیان الی آن « الرزق » آوسم من « اللك » : لان 
اللك حبازة الال » آما الرزق فیشمل ما واه" الانسان من 
مال وذکاء وعلم وخلق . فابو حيان - على هذا العنی س- واسع 
الرزق ه ولکنه من ناحية الال قلیل اللك ۰ . ومع ذلك » فائنا 
سنری بعد حين أن أبا حيان لم يقنع دائما بهذه السعة من الرزق > 
بل هو قد حاول أيضا أن يزيد حظه من الملك » فكان من ذلك 
التحاؤه الى ابن العميد أولا » ثم الى الصاحب بن عباد ثانيا » وان 
يكن - مع الأسف - قد آب بالخسارة من هاتين الرحلتين ! 
۽ س وهناك أستاذ آخر أفاد منه أبو حيان الكثير » وتتلمذ 
على بديه حينا من الزمن وقرأ معه الكثير من الكتب اليونانية 
الترجمة » وهذا الاستاذ هو الفیلسوف النصرانی آبو زکربا بحیی 
اپن عدی ( التوی سنة ۳۰۵ هجرية ) آخر من انتهت الیه 
د رياسة آهل المنطق فى زمانه » . وقد كان آبو سلیمان تفه 
واحدا من تلاميذ هذا الفيلسوف النصرائى بدليل قول أبى حيان 


() و(؟) التوحيدى ومسكويه : «٠‏ الهوامل والشوامل » : 
مسألة رقم ۹ ص ۱۱۵ ( واقراً الهامش أيضا ) ٠‏ 


Ya 


فى آحد الواضم : « قال الوزیر : ما عجبی من جمیع هذا الکلام 
الا من آبی سلیمان فى هذا الاستحقار والتغضب » والاحتشاد 
والتعصب » وهو رجل یعرف بالنطقی » وهو من غلمان بحیی 
ابن عددّى النصرانى » ويقرأ عليه كتب يوئان » وتفسیر دقائق 
كتبهم بغاية السيان » ٩۱‏ , والمعروف عن بحيى بن عددى أنه 
نزل ببغداد وتخرج على بد بشر متى بن يونس وأبى نصر الفارابى 
وغيرهما » وكان كثير النسسخ للكتب » ذا صبر وجلد على ذلك » 
كما كان ميالا للجدل » يعتمد على المنطق فى اثبات الحقائق 
والعقائد . ولم قتصر بحیی پن عدی علی ترجمة کتب آرسطو من 
اللغة السريانية الى اللغة العربية » وتلخيص مولفات آستاذه 
آبی نصر الفارابی والتعلیق علیها » بل هو قد ألتف مصنفات عدة 
فى الكثير من العلوم والفنون . و کتاب « القابسات » حافل بالكثير 
من آراء بحی بن عدای فى الحرکة والزمان » والعلة والعلول » 
والصورة والادة » والکون والساد » والامکان والاستحاله.. الخ. 
وقد وصفه آبو حیان فقال : « وأما بحبى بن عددى ؛ فانه کان 
شیخا لین العريكة » فروقة ( آی شدید الفزع ) » مشوه الترجمة » 
ردىء العبارة » لكنه كان متانيا فى تخریج ( السائل ) الختلفة . 
وقد برع ف مجلسه أكثر هذه الجماعة » ولم يكن يلوذ بالالهيات > 
( بل ) كان ينبهر فيها » ويضل فى بساطها » ویستعجم علیه ما جل » 


س س دم أذ 


)١(‏ أبو حيان التوحبدى : « الامتاع والموإاالسة ع , الجزء 
الىانى ص 18 ٠‏ 


۳۹ 


فضلا عما دق منها » و کان مبارك الجلس » ٩۲‏ . ویظهر من کلام 
أبى حيان عن أستاذه بحيى بن عداق أنه كان فرق بين طرقه 
المتكلمين وطربقة الفلاسفة فى البحث فكان يقول : « انى لأعجب 
كثيرا من قول أصحاينا اذا ضمّنا واباهم مجلس : نحن المتكلمون 
ونحن أرباب الکلام » والكلام لنا » بنا كثر واتتنشر وصيح وظهر » 
كآن سائر الناس لا يتكلمون أو ليسوا أهل كلام ! لعلهم عند 
المتكلمين خرس أو سكوت !1 آما يتكلم با قوم الفقیه » والنحوی:» 
والطبیب » والهندس » والنطقی » والنجتم » والطبیعی ؛ والالهی » 
والحدیثی » والصوف ۶» ٩۳‏ . ولم يكن يحيى بن عدى يعتبر 
النحو والشعر واللغة من قبيل العلوم » بل كان يقول ان هذه 
كلها أدخل فى باب التمويه والمغالطة » منها ى باب العلم والمنطق ع 
فهى قشور من الحكمة ليس لها الا ظل يسير من البرهان المنطقى 
والرمز الالهى والاقناع الفلسفى ! 9 . 

وليس بدعا أن يزرى يحيى بن عدى بعلوم اللغة والنحو 
والشعر 0 فانه لم يكن ضليعا فى كل هذه الأبواب من المعرفة ) 
بل كان ركيك اللغة ٠‏ ردىء العبارة » قليل الالمام بأصول الشعر . 
وقد روی لنا التوحیدی -- نقلا عن آستاذه آبی سلیمان النطقی 
- أن بحيى بن عدى آنشد بوما لخالد الکانب الأسات التالية : 


)١(‏ آبو حیان التوحیدی : و الامتاع والژانسسة » , الجزء 
الأول م ص ۷۲۷ ۰ 
(۲) و (۲) التوحیدی ذ «القابسات» : م رقم 2۸ ء ص ۲۲۶ ۰ 


۳۷ 


لست آدری آطال لیلی آم لا کیف یدری بذاك من بتقلی 
لو تفرغت لاستطالة ليلى ولرعی النجوم کنت مخلاً ! 
فقال له يحيى بعد أيام : قد عارضت خالدا الكاتب فى قوله » 
ثم آنشد : سب 
ان يكن لا درى” الا الخسلا 
لست تدری ان کنت تدری آم لا 
أو تكن داريا بذاك فهيسلا 
كنت تدرى أطال ليلك أم لا ؟ 
ولا سمع آبو سلیمان وآصحابه هذین البیتین من الش‌عر 
آخذوا سخرون من این عدی » ویهزآون شعره » ودعجبون من 
رکاکة تعبیره » مع ما کان له من بصيرة اقبة بالعلم ۱ وآبو حیان 
یعترف بآن أبا سليمان لم ينشدهم هذه الأبيات ليحيى بن عدى 
الا بعد الحاحهم الشديد عليه . « وقد دل شعره على ركاكته فى 
هذا الفن » والستر عليه أحسن بنا » ٩‏ . وواضح من هذا 
الكلام أن استفادة أبى حيان من أبى سليمان المنطقى كانت أكثر 
من استفادته من يحبى بن عدى » فانه لم بأخذ عن يحيى بن عدى 
سوى علوم الأوائل » يينما نراه قد أخذ عن أبى سليمان المنطقى 
الكثير من الآراء القيّمة فى الجدل والمنطق + والنفس » والالهيات » 
واللغة » والبلاغة » والشعر .. الخ . 
ه - وآما الأستاذ الأكبر الذى أخذ عنه أبو حبان اللحو 


۰ ۲۹۸ ۰ ۲۹۷ المرجع السابق : المقابسة رقم ۸5 ۰ ص‎ )١( 


۳۸ 


والکلام وغیرهما من آصناف العلوم والعارف فهو الشسیخ 
أبو سعید السیرافی ( ۲۸۶ ھ — ۳ ه ) الذى كان من کبار 
النحاة والمتكلمين المعتزلة فی القرن الرایم الهجری . وقد وصفه لا 
آبو حیان -- فی معرض الفاضلة بین بعض العلماء وبين الجاحظ سس 
فقال : « ومنهم آبو سعید السیرای : شيخ الشیوخ » وامام 
الأئمة » معرفة بالتحو والفقه واللغة والشعر والعروض والقواق 
والقرآن والفرائض والحدیث والکلام والحساب والهندسة . آفتی 
فى جامع الرصافة خمسین سنة علی مذهب آپی حنيفة » فما وجد 
له خطاً » ولا عثر منه على زلة » وقضی ببغداد . وشرح کتاب 
سيبويه فى ثلاثة لاف ورقة بخطه ق السلیمانی » فما جاراه فیه 
أحد » ولا سيقه الى اتمامه انسان . هذا مع الثقة فى الديانة 
والأمانة فى الرواية . صام أربعين سنة وأكثر الدهر كله » (© . 
وقد روى لنا التوحيدى ف « الامتاع والمؤائسة » تلك المناظرة 
الطريفة التى دارت بين أبى سعيد السيراف ومتی بن یونس القناگی 
عن المفاضلة بين النحو العربى والمنطق اليونانى » فأظهرنا على 
قدرة آبی سعید البلاغية » وبراعته فی الاقناع » وتبحره فى النحو » 
و الامه الواسم باللغة » وضیقه بکتب النطق العريبة الترجمة عن 
السربانية . وقد عقب آبو حيان على هذه المناظرة بقوله ان 
« آبا سعید کان آجمع لشمل العلم ء وآنظم لذاهب المرب ه 
وأدخل فى کل باب » وآخرج من کل طریق » وآلزم للجادة الوسطی 


(۱) باقوت الرومی : « معجم الادیاء » » طبعة القاهرة , الحزء 
اننامن » ص ۱۵۰ « وانظر القاسات » : ص ۸ه ۰ 


۲۳۹ 


فى الدرين والخلق » وآروی ف الحدیث » وأقضی قف الأحكام » 
وآفقه فى الفتوی 4 ولحضر بر که على الختلفه » وأظهر آثرا ف 
المقتبسة » ٩‏ . 

ونظرا لآن أبا سعيد السيرافى كان يتكلم عن القرآن والحديث 
والأحمكام بكل امعان واتقان وسعة اطلاع ؛ فقد أكسبته هده 
الاحاطة العامة شهرة کبيرة جعلت الناس بخاطبونه بالامام > 
وشیخ الاسلام » والشیخ الجليل » والشیخ الفرد .. الخ . وقد 
كتب اليه (مثلا ) المرزبان بن محمد ملك الدیلم من آذرییجان 
كتابا خاطبه فيه بشیخ الاسسلام وساله فیه عن مائة وعشرين 
مسالة » آکثرها من القران » ویاقی ذلك فى الروايات عن النبى 
صلى الله عليه وسلم وعن أصحابه رضوان الله عليهم . و کتب 
اليه كذلك أبو جعفر ملك سجستان کتابا خاطبه فیه بالشسیخ 
الفرد » وسأله فيه عن سبعين مسألة ق القران » ومائة كلمة ف 
العريية » وثلاثمائة بيت من الشعر © وأريعين مسألة فى الاحکام ۶ 
وللائين مسالة فى الأصول على طريقة المتكلمين » 0 . وقد روی 
لا التوحدی ق القاسات آن آبا سلیمان ا منطقى سأله يوما عن 
( الطبيعة » وهل هى عند أهل النحو واللغة « فعيلة > بمعنى 
فاعلة ؛ أم « فعيلة »6 بمعنى مفعولة . فقال له أبو حيان : « أكره 
أن أرتجل الجواب عنها » لعلّى أدفع فيه الى الاعتذار منه » 
وأنا أسآل شيخنا أبا سعيد السيرافى غدا أن شاء الله » وهو اليوم 
(۱) « الامتاع والژانسة » » الجزء الاول » ص ۱۲۹ ۰ 

(۲) الرجم الساپق » ج ۱ ۰ ص ٩۳۰‏ ۰ 


عالم العالم وشیخ الدنیا » ومقنع آهل الارض » ۲ . وهنالك 
مسائل نحوية آخرى كثيرة نرى أبا حيان يسند الرأى فيها الى 
أبى سعيد » فيقول مثلا ( فى البصائر والذخائر ) : « هكذا 
حصلته عن أبى سعید السیراق » سماعا وقراءة » ومسألة » 
ومراجعة » 2 » أو يقول : « وسمعت آبا سعيد السیراق یقول » 
أو قول : « أنشدنى هذا البيت أبو سعيد » آو يقول : « هكذا 
سمعته من شيخنا أبى سعيد 6 27 .. الخ . وقد روى ياقوت ى 
د معجم الأدباء » انه قرأ بخط أبى حيان التوحيدى من كتابه الذى 
ألفه فى تقردظ الحاحظ : « وحدثنا أبو سعيد السيراق - وهمّك 
من رجل » وناهيك من عالم » وشرعك من صدوق سب 
قال .. الخ » ( . کذلك بروی لنا آبو حیسان -- فى موضع 
آخر -- مناقشة دارت بن آبی سعید السیراف وأبى الحسين 
العامرى فى حضرة ايبن العميد » ويعقب عليها بقوله ان این العمید 
امتدح أبا سعيد بآبيات من الشعر »؛ كما قرع العامرى بأبيات 
أخرى ٠‏ ولا غرو فقد كان آبى سعيد « امام زمانه » وعالم 
عصره » (*) . 

(۱) « القابسات » : مقابسة ۲۸ : ص ۱۷۵ ۰ 

(۲) و« العصائر والذخاثر » ۰ طبعة القاهرة 2 ص ۳۳ ۰ 

(۲) آبو حیان التوحيدى ؛ « البصائر والذخائر » طبعة 
القاهرة » ص ۱۷۵ ۰ ص ۱۷۹ ۰ ص ۰۱۸۰ ص ۲۱۵ ۰ 


)٤(‏ ياقوت الرومی : م معجم الاد باء » » الجزء السادس عشر» 
طبعة القاهرة » ص 10 ( وائظر « القاسات » ص ۵۲ ) ۰ 


ره) « مثالب الوژیرین » : ص ۲۷۱ - ۲۷۳ ۰ 


۳۱ 


والظاهر آن آبا حیان قد فتن -- منذ صباه -- بعلم السیرافی 
وعمله » فانتا نراه بشهد له بالتضلم فى علوم العرب © كما يطرى 
فيه أخلاقه العالية وميله الى الزهد والتقشف . فهو بقول مثلا 
فى الحديث عن علم أبى سعيد : « .. وكان أبو سعيد بعيد 
القرين » لأنه كان يقر؟ عليه القرآن والفقه والشروط والفراگض 
والنحو واللغة والعروض والقوافى والحساب والهندسة والحديث 
والأخبار ؛ وهو فى كل هذا اما فى الغاية واما فى الوسط » 27 . 
وهو يروى لنا فى موضع آخر كيف لاحظ السيراق يوما اهتمام 
آپی حیان بالقذف ف الناس والاشتغال بذمهم » فنهره عن ذلك ؛ 
وكيف أن الصاحب بن عباد ادعى عليه يوما يعض الادعاءات 
فلما ثقلها اليه أبو حيان » قال أبو سعيد : « سبحان الله ! وسكت 
استعظاما لهذا الحديث ونفيا له » . ومع ذلك » فان أبا حيان 
يقرر فى موضع آخر آنه « جری ليلة حدیث آبی سعيد السيراف » 
وكان ابن عباد يتعصتب له ه ويقدمه على أهل زمائه » ويزعم أنه 
حضر مجلسه ؛ وأبان عن نفسه فيه » وصادف من أبى سعيد 
طود حلم » وبحر علم 6 29 . وهذا النص يدل على أن اين عباد 
نفسه كأن معحبا بأبى سعيد » وأنه كان مقدارا لعلمه وأخلاقه » 
بعکس ما قد توحی به العبارات السايقة ] 

ومهما يکن من ثیء ؛ فقد وجد آبو حیان التوحیدی ف 
شخص آستاذه آبی سعید السیراق عالا جلیلا » وشیخا فاضلا 6 
" () « الامتاع والمؤانسة , طاء ص ۱۳۳ ۰ 

(؟) « متالب الوزيرين'» : ص 554 ٠‏ 


۳۲ 


فکان له بمثاية الرید الامین » والتلمیذ الخلص » حتی لقد اعتقد 
البیض -- وعلی رآسهم الستشرق الفرنسی لوبس ماسینیون س 
أن أبا حيان تلقى أسرار التصوف - فى سن مبكرة س على بد 
أستاذه أبى سعيد » فصار منذ ذلك الحين شیخا من مشایخ 
الصوفية . وليس من شك عندنا فى أن عقلية التوحيدى الموسوعية 
قد لقيت فی شخص السيراق نموذجا ممتازا عملت على محاكاته 
والتاثر به » خصوصا وأن المام أبى سعيد بأصول النحو والكلام 
والفقه والحدث کان متمما لعلوم الاوائل وفلسفة الیو نان التی 
آخذها آبو حیان عن دحيى بن عدى وآبی سلیمان النطقی . وهکذا 
اخذ آبو حیان التوحیدی عن آستاذه أبى سعيد السيراف علوم 
النحو والشريعة والکلام والفقه » کما اقتبس من آخلاقه وسلو که 
السملی صفات التقشف والتوکل والتصوف . ولعل هذا هسو 
السبب فى أن ياقوت الرومى قد وصفه فى « معجم الادباء » بأنه 
شيخ فى الصوفية » وبأنه صوف السمت والهيثة ه کما آن 
أبا الوفاء الممندس قد اتهمه بالفسولة » نظرا لكثرة مخالطته 
للصوفية والفرباء ! وسنری فیما بعد الی آی حد نجح آبو حیان 
فى التوفيق بين نزعاته الفلسفية » واتحاهاته الکلامية » ومیوله 
الصوفية » واهتماماته الأديية » ودراساته اللحونة .. الخ 

٠‏ - ومن الأساتذة الذين تتلمذ عليهم أبو حيان أيضا الشيخ 
علی بن عیسی الرمانی ( 5م ه - ۳۸٤‏ ه ) » وكان يعرف 
بالاخشیدی وبالوراق » وان كانت الشهرة بالرمائى هى التى 
غلبت عليه . ولم یکن علی: پن عیسی مجرد عالم نحوی" » وانما 


م اس أعلام العرب ۳۳ 


كان أحد مشاهير الأقمة فى مختلف العلوم » فضلا عن آئه کان 
متکلما على طريقة المعترلة ‏ آهل العدل والتوحيد -- وقد 
روى لنا ياقوت أنه قرأ بخط التوحيدى ف كتابه الذى ألفه ف 
تقر ظ الجاحظ س وقد ذكر العلماء الذين كائوا يفضلون الجاحظ 
- فقال : « ومنهم علی بن عیسی الرمانی » فانه لم بر مثله قط 
بلا تقبة ولا تحاش ولا اشمئزاز ولا استیحاش 4 علما بالنحو » 
وغزارة قف الکلام 6 و هرا بالقالات » واستخراحا للعوص 4 
وایضاحا للمشكل » مع تألّه وتنزه ودين ويقين وفصاحة » وفقاهة 
وعفافة » ونظافة » 27 . وقد كان الرمانی س بشهادة ياقوت س 
اماما فى علم العربية » علاامة فى الأدب » فى طبقة أبى على الفارسی 
وأبى سعيد السيراق » وكانت له تصائيف ف جميع العلوم من 
نحو ولفة ونجوم وفقه وکلام وحدیث ..الخ . وكان الرمانى يمزج 
كلامه فى النحو بالنطق حتی قال آدو علی الفارسی : « ان کان 
النحو ما شوله الرمانی فلیس معنا منه ثیء » وان کان النحو 
ما نقوله نحن فلیس معه منه شیء » . وقد صنف الرمانی ی 
القرآن كتيا عدة أهمئها : تفسير القرآن 0 وكتاب الحدود الأكبر » 
وكتاب الحدود الأصغر 29 . واتتقده أبو الحسن البديهى الشاعر 
فقال : «ما رآیت علی سنی وتجوالی » وحسن انصافی لن وضع 
بده فى الأدب © آحدا آعری من الفضائل کلها » ولا آشد ادعاء 
٠‏ (۱) باقوت الرومی : « معجم الادباء » ۰ طبعة القاهرة , الجزء 
الرابم عشر » ص ۷۱ * 
(۲) الرجع السابق : ج ۱۵ » ص :۷ و ۷۵ * 


۳ 


لها کلها من صاحب الحدود ! فانی مع وزنی له » ونظری الیه » 
واستکثاری منه فی عنفوان شبیبتی » لم آقطع علی آمره حتی 
راجعت العلماء فى آمره » فقال التکلمون : لیس فنه فى الکلام 
فتنا . وقال النحويّون : ليس شأنه فى النحو شآننا . وقال 
النطقیون : لیس ما بزعم آنه منطق منطقا عندنا » وقد خفی مع 
ذلك أمره على عامة من يرى 6 ۷ . 

بيد أن البديهى - فيما يقول أبو حيان -- لم يكن منصفا 
لعلى بن عيسى الرمانى » فانه كان أعجز من أن يفطن الى قيمة 
هذا الرجل » آو آن بفهم طريقته الخاصة فى مزج النحو بالنطق . 
وليس أدل على قيمة هذا الرجل من آن عز" الدولة قال له بوما : 
« وأما أنت يا أبا الحمسن - يريد على" بن عيسى -- فوحق 
أبى انى لأحب لقاءك » وأوثر قربك ٠‏ ولولا ما سلغنى من ملازمتك 
مجلسك » وتدريسك لختلفتك ( أى الذين يتعلمون منه )ع 
واكبايك على كتابك ف القران » لغلبتك علی زمانك » ولاستكثرت 
مما قل حظى منه فى هذه الحال التى آنا مدفوع اليها .. »6 ( . 
وقد آعرب التوحیدی عن تقدبره للرمانی حینما قال عنه بصراحة : 
« .. وأما على" بن عیسی فعالی الرتبة فی التحو واللفة والکلام 
والعروض والنطق » وعیب به » الا آنه لم يسلك طریق واضع 
النطق » بل آفرد صناعة ‏ وآظهر براعة » وقد عمل فى القرآن 


۰۰۱2۱ ۰۱۶۰ العصائر والذخائر ,» : ص‎ ١ )١( 
۰ ۱۵۸ الامتاع والوانسة » الجزء الثالث ص‎ « )۲( 


۳۵ 


کتابا نفیساه هذا مع الدین الشخین » والعقل الرزین » ۲ . ولیس 
هذا التقدیر سوی اعتراف -- من جانب التوحیدی -- ببعض 
افضال الرمانی علیه » فقد تخر ج علی پدیه فى علم الکلام » کما 
أخذ عنه الكثير من الدروس النحوية والمنطقية . والمتأمل فى 
« المقابسات » يجد أبا حيان يروى - بين الحين والآخر س 
الكثير من مقالات الرمانى 0 لا فى النحو واللغة فحسب » 
بل وف الكلام والشريعة أيضا . ولعل هذا هو السبب فى أن الكثير 
من الورخين قد اعتبروا آبا حيان تلميذا مباشرا من تلاميذ على" 
أبن عيسى الرمانى . 

7 وهناك شخصية أخرى قال آبو حيان عن صاحبها « انه 
بشان الشريمة آعلم » ولاعاجیبها آحفظ ه وفیما آشکل منها آفقه » » 
وتلك هی شخصية آبی حامد آحمد بن بشر الروروذی ( التوف 
سنة 5م هجرية ) . وقد كان أبو حیال معجبا آشد الاعجات 
بسعة اطلاع المروروذى » وغزارة علمه » وتبحره فى أصسول 
الشريعة وفروعها » حتى أنه كان يقول : « كان القاضى أبو حامد 
شدید الازورار عن الکلام » والثقة ی آهله » وانما آولع بذ کر 
ما يقوله هذا الرجل » لأنه أنبل من رأيته فى عمری . وكان بحرا 
پتدفق حفظا للسپر » وقياما بالأخبار » واستنباطا للمعانى © وثباتا 
على الجدل » وصبرا فى الخصام > فكان يزعم أن السير بحر الفتيا 
وخزانة القضساء ؛ وعلی قدر اطسلاع الفقیسه علیها یکون 


( ۱) « ۲لامتاع والژانسه »ءالجزه الاو 2 ص ۱۳۳ ۰ 


۳۹ 


استتباطه .. » ٩(‏ . وقد کان آبو حیان کثیر املازمة لامستاذه 
آبی حامد » نقل عنه » وبروی آخباره » ویحذو حذوه » حتى قال 
این آبی الحدید ان التوحیدی « بسند الی القاضی آبی حامد کل 
ما بريد أن يقوله من تلقاء نفسه اذا كان كارها أن ينسب اليه » . 
ولعل هذا ما حدا ببعض الباحثين الى القول بأن رواية السقيفة 
التى نسبها أبو حيان الى أبى حامد انما كانت من تألیفه هو » 
ولكنه أسندها الى المروروذى س جريا على عادته فى كتاب 
« البصائر والذخار » © . 

وقد تلقی آبو حیان آصول الفقه الشافعی علی آستاذه 
آبی حامد الروروذی » كما آخذ عنه الکثير من العارف فى مختلف 
ألوان الفنون والآداب . ولعل من هذا القبیل مشلا ما رواه 
التوحیدی ق « البصاگر والذخاگر » من أنه سمع آا حامد القاضى 
يقول : « لیس ينبغى أن يحمد الانسان علی شرف الاب ولا یذم 
عليه » کما لا یمدح الطویل على طوله » ولا یذم القبیح على 
قبحه»(۳٩.‏ وللمروروذی قظرية خاصة ف الزهد برویها لنا آبو حیان 
علی لسان آستاذه فیقول : « الزهد ف الدنيا لا يصح : زان 
الانسان خلق منها وعمرها وسکن فیها » فلا سبیل الی انسلاخه 


)١(‏ این خلکان : « وفیات الاعیان » ء القاهرة ۰ ۱۲۹۹ ه ء 
الجزء الأول » ص ٠ ١8‏ 

(؟) أبن أبى الحديد : «شرح لهج البلاغة» 2 مطبعة دار نشر 
الكتب العربية الکبری 2 ۱۳۲۹ ھ + ج ۲ » ص 0٩4۲‏ ۰ 

(۲) « الیصائر والذخاثر » طبعة القاهرة ء ص 59 , ٠ ١58‏ 


۳۷ 


منها » علی ما نری حفاة الصوفية هولون .. وانما آرید بالزهد 
القيام بالأمر والنهى على قدر الطاقة > وکنه القوة » مع التقلب 
بين الرجاء والخوف » واصلاح القلب بحسن النية فى الخير ؛ 
وبذل المجهمود من الموجود لمن بحسن معه الجود »6 ٩۲‏ . 
والتوحیدی نسب الی آستاذه الروروذی الکثیر من الاراء القيمة 
فى الأخلاق وأصول المعاملات » فئراه هول مثلا : « سمعت القاضی 
آبا حامد الروروذی مقول س وكان سيد الفقهاء فى وقته » وامام 
أصحابه فى عصره » وعجیب الفضل فى جمیم آموره -- : لو آن 
رجلین طاهرین زکنیا رجلا عند الحاکم ؛ ثم سأل الحاکم آخرین 
مرضیین عن ذلك الز کی بعینه فحر حاه » لکان الحاکم لا قف » 
ولا یتحیر » ولا بعیا » ولا بحصر » ولکنه یقدم الجرح على 
التزكية » وسمل بها دونها » وصیر البها تارکا لها . قال : فان 
قلت : ما الحكمة فى هذا ۶ قيل لك : ان اللذين زكيا قالا بالظاهر » 
وریما یکثر مثله » ویعلب شبیهه » وربما کلف نظیره بالریاء 
والسمعة والتفاق والخديمة والختل والحيلة » فلو لم يكن هذا 
لأمضيت التزكية على ظاهرها » وعملت بها وسكنت اليها . فأما اذا 
استظهرت فسألت آخرین مرضبین عن الزکی فحر. حاه » فکانما 
علما من باطن آمره » وخافق حاله » و کنه عسه » ومطوی شاأنه » 
ما تواری عن عرفان من ز كاه » وخفی علی حث من عددله » و کان 


سسس س 


(۱) الرجم السابق : ص ۲۱۲ ۰ 


۳/۸ 


هذا عندی بالقبول آولی » والعمل به آحری » 2١‏ وهذه العبارة 
ان دلت علی ثیء » فانما تدل علی آن الروروذی کان خببرا 
بطبائع الناس » لانه لاحظ آن تركياتهم کثیرا ما تقوم علی آحکام 
ظاهرية سريعة » فى حين أن النظرة الباطنية العميقة قد نستلزم 
تجریح الأشخاص الذين تمت تزكيتهم بحكم الظاهر . 

ويروى لنا التوحيدى س فى موضع آخر -- آن مناقشة 
دارت بوما حضور آبی‌حامد الروروذی حول الألقاب و المخاطبات 6 
فكان من رأيه أن الأصل فى هذا کله هو احساس الناس بالنقص 
القائم فيهم 6 والضعف الغالب عليهم فهم بربدون دفع ذلك 
بالألقاب » ونفيه عن طريق التفخيم فى الخطاب . « وليس الطريق 
الى ذلك هذا م بل الطريق اليه الأخذ بأخلاق من سلف من الحياء 
والكرم والدين والمروءة . وانظر الى السلف الصالح كيف كانوا ؟ 
هل خاطبوا رسول الله صلى الله عليه وسلم الا بيارسول الله م 
وبعد » فهل دخاطب ربئا الا بالتاء والكاف 7 وهل سمعت عدا 
لله أخلص دینه له قال : ان رأى ربنا فعل بعبده كذا وكذا ؟ وهل 
الخير كله الا فيما خص الله به نبيته وأمته » وأشاع فيهم حكمته 
ويركته م ۳ . 
والظاهر أن جانبا غير قليل من ولع أبى حيان بتحديد الألفاظ 
وتعریف الفاهیم کان برجم الی آپی حامد الروروذی » فاننا نری 
() « مثالب الوزیرین » » طبعة دمشسق , ۱ ی ء 


ص ۳۱۳ ۰ ۳۱ ۰ 
(۲) الرجم السابق : ص ۱۹۱ ۰ ۱۹۲ ۰ 


۳۹ 


التوحیدی یسرد علی مسامع الصاحب بن عباد عددا كبيرا من 
التعريفات التی حفظها عن آستاذه آبی حامد ؛ ومن ذلك مشلا 
قوله : « الدلیل ما سلکك الی الطلوب ؛ والحجة ما وثقك من 
تفسه » والبرهان ما أحدث اليقين » والسان ما الکشف ه 
اللتبس » والقیاس ما آعارك شبهة من غبره 4 آو استعار شبه غیره 
ف نفسه . والعلة ما اقتضی آبدا حکما باللزوم ۵ والحکم ما وجب 
بالعلة .. والتقلید قبول بلا بیان » والاقتداء سلوك سم عسالم 
سالف » والاجماع اتفاق الآراء الكثيرة . والأصل ما لم ينظر الى 
ما قبله » لأنه بنفسه قبل غيره 0 والفرع ما اتشعب عن الأول ؛ 
والوجوب ما لم بسع الاضراب عنه » والجواز ما وقف بين 
الواجب وبين غير الواجب .. الخ » 2١7‏ . ويعجب الصاحب لكل 
هذه التعریفات » وکیف استطاع آبو حيان أن يحفظها عن ظهر 
قلب » فيجيبه التوحيدى بان الشسيخ كان معجزة فى الحفظ 
والبیان » وأنه كان اذا نطق تدفق الكلام من فمه » فلا يكاد 
سدكت ؛ بينم باون تلاميذه - وأبو حيان منهم - على حفظ 
کلامه ورسمه ف ألواح 
وقد قرأ أبو ۷ كناب آبی حامد الروروذی الممسمى باسم 

« أدب القاضی » ٩۲‏ » فوعی منه الشىء الكثر حول الاد ا 
والعدالة » والنص » والظاهر »6 والباطن 4 والتأويل والتفسير » 
والفحوی » والوجوب » والجواز .. الخ . و کتابات التوحيدى ؛ 


)۸ المرجع السابق :اص ۱۵۱ سم ۱۵۲ ۰ 
(۲) « البصائر واندخاتر 6 » طبعة القاهرة ء ص ۸۲ ۰ 


رم 
۰ 


خصوصا ف « البصاثر والذخاثر » حافلة بالتصوص التی پرویها لنا 
قلا عن آستاذه آبی حامد » مما بدلنا دلالة قاطعة علی تأثره بذلك 
القاضی الحلیل الذی اعشره ابن خلكان م من أثمة الفقه الذی 
لا پشق غباره فیه » ٩7‏ . 

م - تتلمذ أبو حيان اذن علی کبار علماء عصره » فتلقن 
آصول الفلسفة والنطق والطبیعیات والالهیات والتصوف والکلام 
والفقه والحديث والنحو واللغة على بد أعظم مفكرى الفرن 
الرايم الهجرى . ولا شك أن امتزاج كل هذه الثقافات المتبايئة فى 
تفسه قد عمل على صبغ تفكيره بصبة موسوعية واضحة + مما 
آدی الی اتسام انتاجه الفکری بطایم تحرری متفتح » لا تكاد 
نجد له نظیرا عند غیره من مفکری عصره . وجاءت حرفة الوراقة 
فقربته من عالم الكتب : اذ كان عليه أن يسترزق من مهنة النسخ 
والنقل والتصحيح ٠‏ كما كان عليه أن ينسخ الكثير من أمهات 
الكتب العربية لبعض الوزراء والكبراء . والظاهر أن الكثير 
من الأدباء والفلاسفة ‏ فى القرن الرابع الهجرى - كانوا 
یجدون آنفسهم مضطرین الی ممارسة هذه الهنة » طلبا للرزق » 
بدلیل آثنا نسمع آن بحیی بن عدى » وأبا سعید السیرالی » واین 
النديم » وغبرهم کانوا یشتعلون بنسخ الکتب وتصحیحها . 
ولكن أبا حيان التوحيدى لم يشتغل بهذه الحرفة الا علی 
مضض » فانه كان يطمع فى الحصول على مركز اجتماعى يتناسب 

, أبن خلكان : « وفيات الأعيان ۽ ۰ القاهرة 2 ۱۲۹۹ ص‎ 0١( 
۰ ۱۸ الجزء الأول » ص‎ 
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مع مستواه العلمى » ولعل هذا هو السبب فى أثنا نراه بحاول 
الاتصال بالوزراء والکبراء » طمعا فى التخلص من تلك المهنة 
الشاقة التى كان بقول عنها انها « حرفة الشوم » » لأن فيها 
د ضیاع العس والبصر » ۱ ٩۲‏ . 
دب بو 

وهنا ننتقل من « عهد الطلب » الی « عهد التنقل » » فنحد 
آنفسنا بازاء محاولات عديدة قام بها آبو حیان بهصد الخروج من 
ضائقته المالية » ونیل الحظوة لدی الوزراء والکیراء . ولسنا 
نعرف - على وجه التحديد - فى أى ظروف اتصل أبو حیان 
التوحیدی بالوزیر آپی محمد الحسن بن محمد الهلبی س- وزیر 
معز الدولة ‏ ولكن الذى نعلمه أن المهلبى كان محيا لاهل 
العلم والأدب » عطوفا على الكتاب والأدباء 4 قفليس يستيعد 
أن نكون هذه الشهرة هى التى شحعت أبا حيان على محاولة 
الاتصال به والتقرب اليه . والظاهر أن التوحيدى قد جاهر أمام 
الوزير ببعض الآراء الحرة التى لم يرض عنها المهلبى » خصوصا 
وأن الشائع عنه أنه كان بعيدا كل البعد عن روح التسامح مع 
أصحاب العقائد والبدع » فتفاه من بغداد . وهذا ما رواه لنا ابن 
فارس فى « الفريدة والخريدة » حين قال ان الوزير المهلبى وقف 
على جميع دخلته » وسوء عقيدته » وما بطنه من الالحاد » 
وما يرومه فى الاسلام من الفساد » وما بلصقه بأعلام الصحابة من 


(۱) باقوت الرومی 9 معجم الادباء » ٠‏ طبعة القاهرة » الجزء 
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القبائح » وما بضیقه الی السلف الصالح من الفضائح » فطلبه 
( آی الوزیر العلبی ) » وسمع بذلث آبو حیان 2 فاستتر منه » 
ومات ى الاستتار » وأراح الله مله » ولم توثر عسه الا مثلبة 
أو مخزية » 1 (؟ وقد ردد المستشرق مرجليوث ما قاله ابن 
فارس » وتقله عنه من بعد كل من ابن الجوزى ( المتوق سنة 
ببوه ه ) والذهبى ( المتوق سنة +74 ه ) » فقال فى دائرة 
العارف الاسلامية : « .. و نفاه ا مهلبى المتوق عام ۳۲ کہ 
٩٩۳ (‏ م ) من بعداد » و کان یعیش فیها من الکتابة » لزندفته ق 
آرائه التی آوردها ف مصنفاث له فقنيث الگن (a.‏ )۳ وسنری 
فيما بعد أن السبب فاتهام أبى حيان بسوء العقيدة والزندقة 
والاتحلال انما هو ذلك الکتاب الذی آلفه باسم < الحج العقلى 
اذا ضاق الفضاء عن الحج الشرعی 4 » وهو الکتاب الوحید 
الذى بظهر آنه أعرب فيه عن بعض الاراء الصوفية التی تتنای س 
ف الظاهر -- مع قواعد الاسلام . 

وعلی کل حال » فقد غادر أبنو حیان بغداد س راضيا أم 
كارها س بقصد الرحيل الى الری" للاتصال بأبى الفضل بن 
العميد . وكان لابن العميد ‏ ف ذلك الوقت س قدر مهيب > 
فقد کان الشعراء مصدون بابه لکرمه وسخائه » کما کان 
الناقدون شون علیه لفصاحته وبلاغته . ومن‌ین‌الذین مدحوا ابن 

(۱) السیکی : « طبقات الشافعية » » الجزء الرابم , ص ؟ ٠‏ 


(؟) داثرة العارف الاسلامية ء الجزء الاول » مادة «التوحیدی»» 
ص ۷۲۳۳ ۰ 
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العمید من الشعراء -- كما هو معروف - أبو الطيكب التنبی » 
كما أثنى عليه من بين الفلاسفة مسكويه الذى عهد اليه 
ابن العميد بمنصب « خازن كتبه » . وكان أبو حيان ينتظر 
من ابن العميد » أن ينقذه من براثن الفقر » وأن يسبغ عليه 
الكثير من العطايا » ولكن الظاهر أنه لم بظفر منه بما کال یطمع 
فيه . ولسنا ندرى - على وجه التحديد - لاذا لم شجح 
أبو حيان, ى الحصول على تأييد ابن العميد أو تشجيعه » ولكننا 
نميل الى الظن بان التوحيدى لم يكن يتمتع بقدر كبير من اللباقة 
ف معاملة الرؤساء والوزراء » فضلا عن آثه كان معتد! بنفسه 
الى الحد الذى كان يجرح شعور أصحاب السلطة من ذوى الجاه 
والأبهة . وحسبنا أن نرجع الى الكثير من الأقاصيص التى رواها 
لنا أبو حبان فى « مثالب الوزيرين » » لکی نتحقق من آنه 
لم يكن موفقا فى علاقته بابن العميد » فهو يروى لنا مثلا أن 
شاعرا من الکرخ وفد علیه بالری » ولزم فناءه لزوم الظل © وذل 
تفسه له ذل النعل » ومدحه بکل فنون الدح » فما استطاع آن 
يظفر منه يفلس ! 2١١‏ ولم يستطع آیو حیان آن بحتمل من 
ابن العمید مثل هذا الشح ه فراح یشنم علیه لبخله » ثم 
لم بلیث آن راخ بحط من قدره . ولعل من هذا القبیل مشلا 
قوله : « کان ( آی آبو الفضل بن العميد ) بظهر علما تحته 
سفه ؛ ویدعی علما هو به چاهل » ویری آنه شجاع وهو أجبن من 
( دابة ) » و کان بدعی النطق وهو لا یفی بشیء منه » ولم يقرأ 
(۱) «سنالب الوزیرین»» دمشق› ۱۹۲۱ ه , ص ۲۲۱ ۶ ۲۲۲ . 
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حرفا على أحد » ویتشبع بالهندسة وهو منها بعيد » ولم يكن 
معه من صناعة الكتابة الأصل وهو الحساب ؛ وكان أجمل 
الناس بالدخل والخرج .. وكان ( يظن ) أنه واحد الدنيا » وأن 
ملوك الأرض بحسدونه .. وآنه لسان الزمان » وخطيب الدهر » 
وآن قلمه فوق السیف .. ومم هذا کان سیء السپرة » قلیل 
الرحمة » شديد القسوة » وارم الأنف » عظيم التيه » شديد 
الحسد لمن نطق ببيان » أو آفصح بالعريية .. » ٩‏ . والتأمل فی 
هذا النص بلاحظ آن آبا حيان بأخذ على ابن العميد صلفه 
وغروره » وبلومه علی غيرته وحسده ؛ مما بوحى بأن التنافس 
الأدبى الذى قام بين الرجلين كان هو المسئول - الى حد غير 
قليل -- عن عجز أبى حيان عن الظفر بتشجيع ابن العميد . وقد 
كان الرجلان من المولعين بالجاحظ ٠‏ فتنازع الناس فى وصف 
« الجاحظية » بين ابن العميد وأبى حيان » حتى لقد نعت كل 
منهما باته < الجاحظ الثانی » ۳ . ولکن آبا حیان لم يكن يعدم 
فرصة للئیل من قدر این العمید البلاغية » فنراه هول -- مشلا 
علی لسان اين ثوابة : « آول من آفسد الکلام آبو الفضل » 
لْنه تخل مذهب الحاحظ وظن آنه ان تعه لحقه » وان لاه 
آدر که » فوقع بعیدا من الجاحظ » قريبا من تفسه . ألا يعلم 
أبو الفضل أن مذهب الحاحظ مدير بأشياء لا تلتقى عند كل 
انسان.ولا تجتمع ی صدر كل أحد : بالطبع والمنشا والعلم 

(۱) الرجع السایق : ص ۲۱۲ ۰ 

(۲) حسن السندوبی : مقدمة «القابسات» . ص ۱۱ ۰۸ ۱۲ ۰ 
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والاصول والعادة والعمر والفراغ والعشق والنافسه والبلوغ » 
وهذه مفاتح قلما يملكها واحد » وسواها مغالق قلما ينفك منها 
واحد , » ٩‏ . 

وروی لنا آبو حیان - فى موضع آخر - أن أبا طالب 
الجراحى - وكان كائبا مشهورا بالعراق ‏ اتتجع فناء أبى 
الفضل بن العميد ؛ فحسده وطرده 4 وعض بعد ذلك على تاجذه 
ندما على سوء فعله ! (© وهو يروى لنا تفاصيل هذه الحادثة فى 
« مثالب الوزيرين » فيصف آبا طالب الجراحى بأنه < لم يكن فى 
عصره آنطق منه لسانا وقلما » » ویقول انه لما رأى ابن العميد 
طلاقته وصاعته وحسن انه « حسده واغتاظ مثه » وعمل على 
أن يسمه » ! والتوحيدى يقرر أن هذا الكاتب لم يلبث أن توجه 
الى المرزبان بن محمد ملك الديلي » فعرف قدره وبسط يده ؛ 
وأعلى كعبه » وئوه باسمه . وقد قرا ابو حيان فصلا من كتاب 
بعث به أبو طالب الجراحى الى أبى الفضل بن العميد يقول له 
فيه : « حدثنى بأى شىء نحتج اذا طولبت بشرائط الرئاسة التى 
اتتحلتها » واکرهت الناس علی تسميتك بها » أندرى ما الرئاسة ؟ 
الرئاسة أن يكون باب الركيس مفتوحا » ومجلسه مغشيا » وخيره 
مدركا » واحسانئه فائضا » ووجهه مبسوطا » وکلفه مزورا » 
وخادمه موّدیا » وحاجبه کریسا .. واآما آت فایك مقفل » 
ومحلسك خال ۸ وخيرك مقنوط منه » واحسائك منصرف عنه ۵ 

٠ ٦ الامتاع والمؤائسة , , الجزء الأول , ص‎ « )١( 
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ووجهك عاس ؛ وشانك یاس ؛ و کنفك صرج » وخادمك 
مذموم .. الخ » ۲۲ . والظاهر آن آبا حبان قد وجد ف هذه 
الرسالة بعض ما یشفی غلیله من الاساعة التی لحقته پیاب ابن 
العمید » فاتنا نراه بنقل منها الکثیر » أو لعله قد أضاف اليها 
ما شاء » خصوصا وآنها تنطق بلسان حاله حين تقول : -- « هل 
عندك آيها الرجل الدعی للمقل » الفتخر بالال » والتصاطی 
للحكمة » الا الحسد والثذالة » والا الجهالة والضلالة ۶ ترعم 
أنك من شيعة أفلاطون وسقراط وأرسطوطاليس ؛ أو كان 
مؤلاء يضعون الدرهم على الدرهم ؛ والدينار على الدينار > 
أو أشاروا ف کنبهم بالجمع والمنع » ومطالبة الضعيف والأرملة 
بالعسف والظلم ۶ فیا مسکین ۱ استح » فانك لا مع الشريعة ولا مع 
الملسفة » وقد خسرت الدنيا والآخرة !»ع " . 

وقد يعحب المرء كيف ارتضى أبو حيان لقلمه أن بخوض فی 
عرض این‌العمید » وآن بمضی‌ف‌قدحه وهحائه الی هذا الحد » ولکن 
الظاهر آن خيبة آمل آبی حیان من وراء انتجاعه لفناء ابن العميد 
هى التى حدت يهالى المبالغة فى ذمه والطعن فيه . والتوحيدى 
يعترف بآن ابن العميد واين الصاحب كانا كبيرى زمائهما » 
واليهما انتمت ت الأمور > وعليهما طلعت شمس الفضل » ویهما 
ازدانت الدئيا 6 وكانا بحيث ينتقر الحسن منهما نشرا » ونوثر 
القبح عنهما أ* أثرا » » ولكنه يذكرنا فى الوقت تفسه بأن « النتقص 


35 مثالب الوزيرين » : ص ۲۱۶ ۰ 
(۲) الرجع انسابق : ص ۲۱۵ ۰ 


ممن یدعی الکمال آشنم » والحرمان من السید الأمول فأقرة » 
والیخل ممن ترا منه بدعواه عجیب .۱۶۰ » ٠‏ وهذا هو السبب 
فى أن أبا حيان قد أفاض فى الحديث عن مثالبهما » ونشر معايبهماء 
والكشف عن نقائصهما ٠‏ ومع ذلك فقد كتب التوحيدى رسالة 
مشهورة فى مدح آبی الفتح بن العمید » کما أنه روى على 
لسان الجرجانی آن « ان العمید (آبا الفتح ) كان حسن الكتابة ؛ 
غزیر الانشساء » جيد الحفظ .. يفضل الكيس یتأتی له 
وتلطف » ٩(‏ . فضلا عن آنه قد اعترف بآن آیا الفتح كان 
آشعر من أبيه وأكيس » لأنه استفاد بدخول بغداد أشياء فاتت 
والده . ولكن هذا لم يمنعه أيضا , من أن بهجوه لبخله © فلم 
يلبث أن قال فيه مثل ما قاله فى أيله » ان لم يكن قد كال له 
الكيل صاعين . ولعمل من هذا القبيل قوله : « وأما ابنه 
ذو الكفايتين ( يعنى أبا الفتتح ابن العميد ) » فلو عاش كان أبلغ 
من أبيه » كما كان أشعر هنه ؛ ولقد تشبه بالحاحظ » فافتضح فى 
مكاتبته لاخوائه » ومحاتته فى كلامه » ومسائكله لمعلمه التى دلثنا 
علی سرقته وغارته وسوء تأتبه » ی نستره وتغطیه 4 ومن شاه 
حمق تفسه ! وكان مع هذا أشد الناس ادعاء لكل غريبة » وأبعد 
الناس م نكل قريبة » وهو نزر العانی » شديد الكلف باللفظ ؛ وكان 
آحسد الناس لنخط بالقلم ؛ أو بلغ باللسان » أو قلج ( أى فاز على 
خصمه) فالمناظرة © أو فكه بالنادرة » آو آغرب‌ف‌جواب ؛ أو اتسع 
(ا0 المرجع السابق : ص ۲۵۰ . 
(۲) الرجم السابق : ص 5*؟ ٠»‏ 


۸ 


فى خطاب . ولقد لقی الناس منه الدواهی لهذه الاخلاق 
الخبيثة .. » ٩٩‏ والتامل فى کتاب « مثالب الوزیرین » پلتفی 
بالكثير من الأحاديث والروايات التى ينتقص فیها آبو حیان 
من قدر آبی الفتح بن العمید » لكى لا يلبث أن ,بحد نفسه بازاء 
عبارة ¬ أو عبارات - يعترف فيها أبو حيان يفضل أبى الفتعم » 
ومنها قوله مثلا : « .. وآما أبو المح ذو الكفابتين » 
فانه كان شسايا » ذكيسا » متحصركا » حسن الشسعر 4 
ملبح الكتابة » كثير المحاسن » ولم يظهر منه كل ما كان فى قوته 
لقصر أيامه » واشتمال دولته » وطفوئها سرعة . م © . وهو 
بعترف فى موضع آخر بأن آبا الفتح فرق أموالا كثيرة على بعض 
التفلسفین والتکلمین والادباء والفقهاء » ومن بينهم أبو سعيد 
السیراف » وعلی بن عیسی الرمانی » وآبو سلیمان السجستانی » 
وآبو الحسن الانصاری » واین البقال الشاعر وغيرهم (۲ . 

٩‏ -- ومهما یکن من ثیء » فقد غادر آبو حیان بغداد حوالی 
سنة ۳٩۷‏ هجرية قاصد؟ مدينة الری مرة آخری للاتصال بالوزیر 
الصاحب بن عباد . وقد كانت خيبة أمله فى ابن العمید الوالد 
وابن العميد الابن ( أى فى أبى الفضل وأبى الفتتح ) سببا ى 
اقباله على باب الصاحب 0 آملا أن يجد عنده مالم يظفر به عند 
ابن العميد . وكان التوحيدى قد سمع عن كرم الصاحب 4 
() « الامتاع والمؤائنسة » » الجزء الأول » ص 4 - 2۷ ٠‏ 

(۲) « مثالب الوزیرین » : ص ۲۰۷ ۰ 

(۲) « الرجم السابق » : ص ۲۷۰ ۰ 
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فتصده « بامل فسیح » وصدر رحیب » ۶ ولكنه لم يستطع 
آن ننال حظوته » لرفضه آن یکون کانب الانشاء . وقد روی 
نا التوحيدى قصة وقوفه يباب الصاحب فقال انه لا وصسل 
مدينة الرى » قال له الصاحب : « الزم دارنا » وانسسخ لنا هذا 
الکتاب » فقلت : أنا سامع مطیع » ثم قلت لبعض الناس ش الدار 
مسترسلا : انما توجهت من العراق الى هذا الباب » وزاحمت 
منتجمى هذا الربيع » لأتخلص من حرفة الشؤم * فان الوراقة 
لم تكن ببغداد كاسدة ؛ فنمى اليه هذا أو بعضه أو على غير 
وجهه ٤‏ فزاده تنكرا . وكان الرجل خفیف الدماغ يد تعرف 
الحلم الا بالاسم » .. 20 وواضح من هذه القصة أن أبا حيان 
لم يكن يننظر من الصاحب بن عباد أن يعهد اليه بعمل من عمال 
الوراقة التی كان قد سثمها وتمنى التخلص منها ! ويعترف 
التوحيدى ننفسه بأن الصاحب طلب اليه يوما أن يقرا عليه 
الرسالة التى كان قد توسل بها الى آبى الفتح بن العميد س 
وكان الوزيران خصمين لدودین -- فترآها التوحیدی علیه » 
مما أهاج حفيظة الصاحب ضده » خصوصا وآن التوحیدی قد 
وصف فيها أبن العميد بآنه « سيد الناس » ۵ وآنه « الشمس 
المضيئة بالكرم » والقمر المنير بالجمال + والنجم الثاقب بالعلم » 
والكوكب الوقاد بالجود » والبحر الفیاض با مواهب ‏ .. ! الخ » . 





)١(‏ المرجع السابق : ص ۲١١‏ ( وانظر أيضا ياقوت الرومى: 
« معحم الآباء » » طبعة القاهرة , الجزء الخامس عشر , ص ۲۷ ) ۰ 
(۲) « مثالب الوزیرین » : ص ۲۲۷ - ۲۳۲ ۰ 


ولا شك آن التوحیدی لم يكن موفقا کل التوفیق حینما تلا تلك 
الرس‌الة علی مسامع الصاحب بن عبناد » حتی وان كان هو 
الذى آمره بذلك وآلع" علیه فیه » مما جعل المقريين الى الصاحب 
قولون لگیی حیان : « جنیت علی نفسك » حين ذکرت عدو"ه 
عنده بخیر 6 ویئت عنه وجعلته سید الناس ,6۱۰ ٩‏ . 
ویروی لنا آبو حیان ف موضم آخر آن الصاحب بعث يوما 
بخادمه الی آبی حیان » طالبا منه نسخ ثلائین مجلدة من رسائله » 
بدعوی آنها مطلوبة ق الحال لمدينة خراسان ء فما كان من 
التوحیدی سوی آن آجابه س بعد ارتیاع ‏ : « هذا طویل » 
ولکن لو آذن لی » لخر جت منه فقرا کالغرر . لو رقی بها مجنون 
لأفاق + ولو نفث على ذى عاهة ليرا » لا تمل » ولا تستغث »6 
ولا تعاب » ولا تسترث .. » . والظاهر أن هذا الكلام قد رفع 
الی الصاحب على وجه مکروه » دون آن یعلم آبو حیان من 
آمره شیئا » فقال اين عباد : « طعن ق رسائلی وعایها » ورغب 
عن نسخها » وآزری بها ؛ واه لینکرن" منی ما عرف » ولیعرفن 
حظه اذا انصرف » ! ولا شك أن الصاحب قد وجد فى مسلك 
أبى حیان تطاولا منه علی رئیسه وولی نعمته » فان التوحیدی 
قد ادعی لنفسه القدرة على تمييز الغث من السمين فى رسائل 
الصاحب نفسه م وكأئه كان أعلم منه بالردیء والحید من 
الکلام ! ومع ذلك فانتا نجد أبا حيان بدهش ل قاله الصاحب : 


(۱) الرجع السایق : ص ۲۲۲ . 
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لأنه حين عاب رسائل ابن عباد » فانه لم يطعن ى القرآن » 
ولم يرم الكعبة بخرق الحيض » ولم يسلح ف زمزم ! .. 
( .. وما ذنبی با قوم اذا لم أستطع أن ألسخ ملاثين مجلدة 7 
ومن هذا الذی بستحسن هذا التکلیف حتی آعذره ف لومی 
علی الامتناع ۶ آی انسان بنسخ هذا القدر » وهو برجو بعده 
أن يمتعه الله ببصره أو ينفعه بيده # ثم ما ذنبى اذا قال لى : من 
أين لك هذا الكلام المفو”ف المشو”ف الذى تكتب الى" به فى 
الوقت بعد الوقت ‏ فقلت : وكيف لا يكون كما يوصف » وأنا 
أقطف من ثمار رسائله » وأستقى من قليب علمه » وأشيم بارقة 
أديه » وأرد ساحل بحره » وأستوكف قطر مزئة ! فقول : 
كذبت وفجرت لا آم" لك ! ومن آین ف كلامى الكدية ( أى 
التوسل ) والشحذ والضرع والاسترحام | ۶ كلامى ف السماء ه 
وكلامك ف الستماد .. ! 6 ٩‏ . 

والمتأمل ى حکم التوحیدی علی ابن عباد بشعر بان الرجل 
کان معتد! بنفسه » عارفا بقدره » فهو لا بری فى مسلك 
الصاحب نحوه سوی محرد مظهر لحسده له وغيرته منه ! وهو 
يعبر عن هذا الاحساس بصراحة حينما قول : « .. وکان 
ابن عاد شديد الحسد لمن أحسن القول وأجاد اللفظ » وکان 
الصواب غالبا عليه .. حداثته ليلة بحديث » فلم يملك نفسه 
حتی ضحك واستعاده » ثم قيل لى بعد انه کان مول : قاتل 


٠ ۲۲۰ + ۲۲۵ المرجع السابق : ص‎ )١( 
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الله أبا حصان ! فانه نکد ء واله وانه .. وأكره أن أروى ذمی 
بقلمی » وکان ذلك کله حسدا محضا ؛ وفیظا بحتا » ٩۲‏ . 
ولسئا ندرى الى أى حد كان التوحیدی مصیبا فى حكمه هذا 
على ابن عبتاد » وانما الذى نعلمه أن التنافس الأدبى الذى كان 
قائما على أشداه بين الرجلين قد حال دون تفاهمهما » خصوصا 
وان اين عاد كان بظن بالطبع أنه ولی" نعمة آبی حیان » 
فلم يكن يننظر منه سوى الولاء والخضوع والتصاغر والتواضع 
والاعتراف بالجميل ! وقد حاول التوحیدی آذ پر ار موقفه 
من الصاحب فقال : « ولکنی ابتلیت به » و کذلك هو ابتلی بی » 
ورمائى عن قوسه متعثر قا 4 فآفرغت ما كان عندی على رأسه 
منيظا » وحرمنى فازدريته » وحقرنى فآخزيته » وخصتنى بالخيبة 
التى نالت منى » فخصصته بالغيبة التى أحرقته » والبادى أظلم ه 
والمتتصف أعذر .. » 9" . 

ومهما يكن من شىء فقد اتنهت العلاقة بين الرجلين بالقطيعة » 
اذ فارق التوحیدی غناء الصاحب بن عباد سنة ۳۷۰ هه » بعد 
صلة دامت حوالی ثلاث سنوات » رجع علی آثرها الى مدينة 
السلام صفر الیدین ۳۶ | والتوحیدی بقرر آن الصاحب لم يعطه 
طوال هذه الدة درهما واحدا » آو ما قیمته درهم ولحد » علی 





)۱( هو مثالب الوژیرین  »‏ ص 5ه * 

(۲) الرجم السایق : ص ۵۸ * 

(۲) الرجم السابق : ص ۲۲۳ "۰ 
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رغم من کل ما نسخه له ! وهو يقول أيضا انه اذا كان قد هجا 
الصاحى فما ذلك الا لما جر”عه اياه من مرارة الخيبة بعد الأمل ؛ 
وما حمله عليه من الاخفاق بعد الطمع ؛ « مع الخدمةالطويلة ؛ 
والوعد المتصل » والظن الحسن ؛ حتى كانى خصصت بخساسته 
وحدی » آو وجب آن آعامل بها دون غيرى 276 ! . وأما ياقوت 
الرومی فانه بقول ان أبا حيان كان قد قصد این عباد بالری ه 
فلما لم يرزق منه » رجع عنه ذامّا له » وکان آبو حیان مجبولا 
علی الفرام پثلب الکرام » فاجتهد فى الغض من ابن عباد » ولکن 
فضائل اين عباد كانت تأبى الا أن تسوقه الى المدح وایضاح 
مكارمه » فاتقلب ذه له مدحا ۱ ٩(‏ وهنالك رواية آخری برویها 
الخوانساری مود اها آن التوحیدی کان سیء العقيدة » قلیل 
الورع ه فلما وقف ابن عباد علی حقبقة آمره » طلبه لیقتله » 
فهرب والتجاً الی آعدائه » ونفق علیهم بزخرفته وکذبه . ولکننا 
نميل الى استبعاد هذه الرواية الأخيرة لعدم وجود قرائن تشهد 
بفساد عقيدة أبى حيان » اللهم الا أن يكون اتهامه بالزندقة 
محرد وسيلة اتخذ منها الصاحب ذريعة للثأر من خص_ مه 

٠١‏ - ولكن اذا كان آبو حيان لم يوفق فى صلاته بأبى الفضل 
ابن العبيد وابنه أبى النتح بن العميد ؛ واذا كان الحظ 
(۷) الرجم اسابق ص ۳۲۵ ۰ 

(۲) باقوت الرومی : « معجم الادباء » ۰ طبعة القاهرة » ۲لجزء 
السادس » ص ۱۸۷ ٠‏ ۰ 
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يحالفه أيضا نی علاقته بالصاحب بن عباد » فان الظاهر آنه 
کان آکثر توفیقا مع الوزير اين العارض أبى عبد الله الحسن 
اين سعدان ( التوف سئة ۳۷۵ ه ) وزير صمصام الدولة 
البويهى . وقد كانت حلقة الانصال هن آبى حيان وابن سعدان 
شخصية علمة فاضلة التقى بها التوحيدى فى فارس » فسرعان 
ما توثقت ببنهما أواصر المودة » وتلك هى شخصية أبى الوفاء 
المهندس اليوزجانى الذى أهدى اليه أبو حيان من بعد كتابه 
د الامتاع والمؤانسة » تقديرا له واعترافا بفضله . وقد توطدت 
العلاقة ين آبی حسان والوزير ابن سعدان ه فنسخ له کتاب 
الحبوان للحاحظ ه وآلف له رسالة فى « الصداقة والصدیق » 
وسامره بكل تلك الأقاصيص والاحادیث التی رواها لشا فه 
2 الامتاع والمؤّائسة » . وقد کان لاین سعدا ناحة علمية 
اديية صورها لنا آبو حيان فى كتبه « فهو واسع الاطلاع » له 
مشاركة جيدة فى كثير من فروع العلم من أدب وفلسفة وطبيعة 
والهات وكغلاق » بدل على ذلك حواره الذى يحكيه 
أبو حيان .. فهو سسأل أسئلة عميقة » وينقد الاجایه عنها نقدا 
قىما ¢ (© . ولم كن لدى التوحيدى من اللباقة والكياسة 
ما ستطیع مصه مجالسة الوزراء ومسامرة الکبراء » بدلیل 
ما وصفه به صديقه أبو الوفاء حين قال : انه « غر لا هيئة له ف 


)١(‏ أحمد امین : مقدمة کتاپ « الامتاع والژانسة » ۰ الجزه 
الأول € ۱۹۳۵۹ ¢ القاهرة » ص : وط ۰ 
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لقاء الکبراء » ومحاورة الوزراء » ٩٩‏ ؛ ومع ذلك فقد وصله 
آبو الوفاء بای سعدان » وهباً له الفرصة للاختلاء بالوزیر » 
والالقاء البه بما شاء واختار ! وکان ول ما طلبه آبو حیان من 
الوزير أن بأذن له بتوجيه الخطاب اليه بالكاف والتاء » ل 
من غير تكلف أو كناية أو حرج أو تعريض ! 7(" ولم يلبث 
أبو حيان أن 'اطمآن الى مجالس الوزير » فكان يتكلم ف حضرته 
بصراحة » ولم کن يتحر ج فى رواية أقذع النوادر والملح , 
بل کان بیدی رآیه فی حاشية الوزير نفسه دون خوف آو خشیة | 
وآغلب الظن آن آبا حيان قد وجد لدى ابن سعدان صدرا رحبا » 
وأذئا صاغية » وددا ممدودة » فاننا راه دکثب الی الوزیر قائلا : 
« قد شاهدت ناسا ق السفر والحضر » صنارا وکبارا واوساطا » 
فما شاهدت من یدین بالجد » ویتحلی بالجود ه وبرندی بالعفو » 
ویتآزر بالحلم ه ویعطی بالجزاف ء ویفرح بالاضیاف » ویصل 
الاسعاف بالاسعاف » والاتحاف بالاتحاف » غيرك . والله انك لته 
الدرهم والدينار وكآنك غضبان عليهما » وتطعم الصادر والوارد 
كأن الله قد استخلفك على رزقهما ؛ ثم تنجاوز الذهب والفضة 
الى الثياب العزيزة » والخلع النفيسة » والخیل العتاق » واطراکب 
الثقال » والغلمان والجوارى » حتى الكتب والدفاتر وما يضن به 
کل جواد ؛ وما هذا من سجابا البشر » الا آن یکون فاعل هذا 
ثبیا صادقا » وولیا نله محتبی » ( . 

(۱) « الامتاع والژانسة » ج ١‏ ص ه ٠‏ 

(۲) الرجم السابق : ص ۲۰ د ۲۱ ٠‏ 

(۲) الرجم السایق » الجزه الثالث ص ۲۲۳ ۰ 
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وعلی الرغم من أن أبا حيان لم يكن يتردد فى مفاتحة الوزير 
اين سعدان برأيه فى بعض جلسائه » فلم يسلم من تعريضه أناس 
كاين شاهويه ويهرام بن سعيد وأبى عيسى على" بن زرعة النصراقى 
وابن عبيد الكاتب وغيرهم من ندماء اين سعدان » الا أن الصلة 
لم تنقطع تماما پینهما » حتى فى الفترة التى اشتدت فيها أعباء 
الوزارة على ابن سمدان . حقا اننا نجد أبا حيان يشسكو أحيانا 
الى صديقه أبى الوفاء الهندس تغاغل الوزیر عنه ۵ كما أثنا نراه 
یلح ف تذ كير أبى الوفاء بوعود الوزیر » ولکن لیس ما بر ر 
القول بانقطاع الصلة بین آبی حیان واین سعدان » بدلیل آن 
آبا حیان ظل یذکره بالخیر حتی بعد وفاته . ولکن بشاء سوء 
الطالع أن بلاحق التوحیدی الی النهادة » فقد بثی ابن سعدان ف 
الوزارة مدة قصبرة » اذ ظهر له عام ۳۷۵ ( هحرية ) خصم لدود 
هو آپو القاسم عبد العزیز بن یوسف الذى ظل یکید له وینصب 
الشاك للإشاع به » حتی قتبض علیه هو وآصحابه وأودعوا 
السجن . واستوزر صمصام الدولة آبا القاسم عبد المزیز 
ابن يوسم فوثى بابن سعدان لدیه وآدخل ف روعه آن 
اين سعدان لب الثوار علبه » فأمر صمصام الدولة شتله » 
والتتکیل بأعوانه ه وکان ذلك ق نهاية عام ۳۷۵ ه . 

وأغلب الظن آن آبا حیان قد خشی آن بلاحقه آعوان الوزیر 
الحدید ء لأثه كان من رجالات الوزیر الفتول » فائر الاختفاء 
عن أعين رجال ابن پوسف » وهرب الی شیراز حبث راح پترد د 
على المتصوفة ويعيش معهم . ولسنا عرف الكثير عن أخبار 
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أبى حيان خلال تلك الفترة التى ظل فيها متخفيا » ولکن الظاهر 
أنه كان يعيش فى فقر مدقع » بدليل قوله : « لقد غدا شبابى هرما 
من الفقر » والقبر عندى خبر من الفقر » ٩7‏ آو قوله : « لد 
آمسیت غریب الحال » غریب اللفظ » غریب النحلة » غریب الخلق » 
مستانسا بالوحشة » قانعا بالوحدة » محتادا للصمت ‏ ملازما 
للحيرة » محتملا للأذی » یائسا من جمیع من تری » متوقعا ما لابد 
من حلوله ه فشس العمر على شفا » وماء الحياة الى نضوب > 
ونجم العیش الی آفول » وظل التلبث الی قلوص »*۳*. وزاد من 
حقد التوحیدی علی الناس وتشاژّمه من الحیاة » ما لاحظه من 
انصراف الناس عنه » وقسوة الحياة علیه » فلم يلبث أن أحرق 
ما لديه من مصنفات » ضنا بها على من لا يعرف قدرها بعد 
موته ! وقد كتب اليه القاضى أبو سهل على بن محمد حوالى 
سئة 4۰۰ هه رسالة يعذله فيها على سوء هذا الصنيع 4 ويعر”فه 
قبح ما اعتمد من هذا الفعل الشنيع » فكتب اليه أبو حيان كتابا 
ضافیا ستذر فیه عن‌فعلته » ویحاول ق‌الوقت تسه تبربر مسلکه. 

وقد بدأ التوحیدی رسالته وله : « ان کان س ادك 
له -- قد تب خفك ما سمعت ه فقد آدمی ظهری ما فعلت » 
فلیهن علك ذلك » فما انبریت له » ولا اجترأت عليه » حتى 
استخرت الله عز وجل فيه أياما ولیالی » وحتی آوحی ال“ ق 
لمنام بما بعث راقد العزم .. وحث على تنفيذ ما وقع ف الروع . 
(۱) باقوت : « معجم الادباء » ؛ ج ۱۵» ص ۲۳ ۰ 

(۲) « فی الصداقه والصدیق « ص ه ب " ۰ 
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وأنا أجود عليك الآن بالحجة فى ذلك ان طالبت » آو بالعذر ان 
استوضحت » لتثق بی فیما کان منی .. » ٩۲‏ . والحجة الأولى 
التی بسوقها آبو حیان هی أن العلم يراد للعمل » والعمل يراد 
للنجاة » فاذا كان العمل قاصرا عن العلم »> كان العلم كلاه على 
العالم . والتوحيدى يشعر بآن علمه قد أصبح كلا » وأنه قد صار 
فى رقبته غلا » فهو لا بجد حرجا فى احراق کتبه ما دام علمه قد 
أصبح عديم الجدوى فى حياته ! وأما الحجة الثائية فهى أن هذه 
الکتب قد حوت من آصناف العلم سره وعلائیته » فآما ما كان سرا 
فهو لم یجد له من تحلی بحقیقته راغبا » وأما ما كان علائية فهو 
لم يصب من يحرص عليه طالبا . وأبو حيان يعترف بأنه جمع 
أكثر هذه الكتب للناس « ولطلب الْثالة منهم » ولعقد الرياسة 
بينهم » ولد الجاه عندهم » فحرمت ذلك كله . ولا شك ف حسن 
ما الختاره الله لى © وناطه بناصيتى » وربطه بأمرى 6 © . 
والتوحيدى هنا يصارحنا بحقيقة السبب الذى من أجله سعى 
وراء الشهرة الأدبية ؛ وكانما هو يريد أن ينبهنا الى عاقبة الطموح 
الزائف الذى لا يتخذ من العلم سوى محرد مطية للجاه والرياسة ! 
وأما الححة الثالثة فهى أن أبا حيان لا يعرف له ولدا نحيبا » 
آو صدیقا حبیبا » آو صاحبا قریبا » آو تابعا آدیبا » أو ركيسا 
منیبا » فليس أشق على نفسه من أن يدع كتبه لقوم يتلاعبون 
بها » ویدنسون عرضه اذا نظروا فیها » ويشمتول بسهوه وغلطه 


)0 باقوت : « معجم الآد باء » سیب ۵ ۱ ۽ ص ۱۹ ۰ 
(۲) الرجع السابق : ص ۱۸ ۰ 
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اذا تصفحوها . « وکیف آترکها لأناس جاورتهم عشرين سنةه 
فما صح لی من آحدهم وداد » ولا هر لى من اسان منم 
حفاظ . ولقد اضطررت بينهم يعد العشرة والمعرفة ف آوقات 
كثيرة الى أكل الخضر فى الصحراء » والى التكفف الفاضح عند 
الخاصة والعامة » والی بیع الدين والمروءة » والى تعاطى الرباء 
بالسمعة والتفاق » والی ما لا بحسن بالحر آن پرسمه بالقلم » 
ويطرح فى قلب صاحبه الألم .. » ۳( . وآما السیت. الاگخیر فهو 
أن له فى احراق هذه الکتب آسوة بائمة شندی هم » ویوخد 
بهديهم » مثل أبى عمرو بن العلاء 'الذى دفن كنبه ف بطن الارض 
فلم يوجد لها أثر ؛ وداود الطائى الذى طرح كتبه فى البحر وقال 
يناجيها : نعم الدليل كنت ٠‏ والوقوف مع الدليل بعد الوصول ) 
عناء وذهول » وبلاء وخمول ؛ وأبى سليمان الداراتی الذى جمع 
كتبه فى تتور وسحرها بالنار ثم قال : والله ما آحرقتك 6 حتی 
كدت آحترق بك ۱ » وسفیان الثوری الذی مزق آلف جزء من 
كتبه وطيرها فى الريح وهو يقول : ليت بدى قطعت من هاهنا ) 
بل من هاهنا » ولم أكتب حرفا » وأبى سعيد السيراق سيد العلماء 
الذى قال لولده محمد : تركت لك هذه الكتب تكتسب بها خير 
الأجل » فاذا رآنتها تخونك » فاجعلها طعمة للنار ! 

وأبو حيان بتعلل أيضا بمرضه وشیخوخته ه خصوصا بعد 
كل ما قاساه من شظف المعيشة وآلام الحياة » فیقول : « لقد کل 


)۱( المرجع السابق : ص ۱ ۰  Y«‏ 
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البصر »6 وانعقد اللسان » وجمد الخاطر » وذهب السان » وملك 
الوسواس » وغلب الیاس » من جمیع الناس .. ولو علمت ف آی 
حال غلب علی" ما فعلته ه وعند أى مرض » وعلى أبة عسرة وفاقة » 
لعرفت من عذرى أضعاف ما أبديته » واحتجحت لى بأكثر مما 
نشرته وطویته » . وواضح من هذه الكلمات أن أبا حيان يشير 
الى حالته النفسية السيئة » فانه يرى فيها من العذر ما يكفى 
لتبرير فعلته . ولا غرو » فان الكثير من الآمال لتبدد فى أصيل 
العمر » اذ تتكشف للانسان تفاهة الحياة الدنيا » وبطلان لذاتها 
وآلامها ؛ فلا بلیث آن بدرك معثی « العث » يكل حدته 
وقسوته . وليس من شك عندنا فى أن ادراك أبى حيان لهذا المعنى 
هو الذى حدا به الى احراق كتبه » خصوصا وقد شعر لأول مرة. 
بقلة جدواها - على حد تعبير ياقوت .. واذا كان قد وقم فى ظن 
البعض أن حادثة احراق التوحيدى لكتبه لم تكن سوى حركة 
مسرحية آراد بها صاحینا استدرار العطف والشفقة من بعض عارفیه 
ومريديه » فائنا نميل الى الاعتقاد س على العكس من ذلك تماما 
بأن أبا حیان کان مخلصا ف فعلته الی مد حدود الاخلاص . 
الرجل بشمر بآن هذه الكتب لم تعد تعبتر عن حاته الفضية 
الراهنة » ثم هو يدرك أنها تعبتر عن اخفاقه ق الظفر بما کان 
بامل من محد آدبی" » وهو لهذا وذاك لا بری داعیا للتسك بها 
آو الحرص عليها ٠‏ . هذا الى أن الشعور بقرب الرحيل قد ولد 


(۱) دکتود عبد الرحمن بدوی : تصدير عام لکتاب «الاشارات 
الالهیة , للتوحیدی » ص « کچ » ۰ 


۱ 


فى نفس التوحیدی ورة کبری علی آعز" ما کال يملك » فلم يترد 
فى التمرد حتی علی کتبه العزيزة التی طالا شاركته حلو الحياة 
ومرها ! « وهل جامع الکتب الا کجامع الفضة والذهب ؟ وهل 
النه وم بها الا کالحریص الجشع علیهما ۶ وهل المغرم بحبها 
الا كالمكائر بهما ۶ هیهات ۱ الرحیل والله قريب + والثواء قليل ؛ 
والضحم مة مقض » والقام ممض » والطریق مخوف » والعين 
ضعيف » والانترار غالب » واه من وراه هذا کله طالب . .¢ 

واذن فلیحرق التو دى كتبه » قبل أن بحترق بها » 
ررقم لا بحر تسه »فما كتبه الا بديل مثه » أو ماه 
الا بضعة من تفسه ! ولکن » فلیکن لسان حال التوحیدی ما قاله 
الداراتی : « وال ما آحرقتك » حتی کدت آحترق بك 6 ! .. 
ولو کان التوحیدی رجلا ملحدا لا من بالعاد ولا بالیوم الاخر » 
لا تردد فق اختبار الوقت الناسب للرحیل ۵ بصحبة صدیق العمر 
الگوحد » آلا وهو انتاجه الفکری ! ولکن التوحیدی کان رجلا 
صوفیا مومنا یعلم أن الله تعالى « أملك للواصینا » وآطلم علی 
آدائنا ووآقاصینا » له الخلق والامر » ویده الکسر والحیر » وعلینا 
الصمت والصبر » الی آن پوارینا اللحد والقبر » ٩۲(‏ ۵ فلم یکن 
فى وسعه سوى أن يتخلص من كتبه » الى أن يخلصه الله من نفسه ! 
ومن يدرينا + فربما كان احراق التوحیدی لکتبه » اعترافا عملیا 
سجله فیلسوفنا علی نفسه » حینما آدرلك آن « الکل باطل وقبض 


(۱) و (۲) یاقوت الرومی : « معجم الادباء » , الحزء الخامس 
عشر 6/2 ص ۲۶ : ۲۶ ۰ 
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الريح » » وآن الوت لابد من آن یعفی علی العقل والعاقل والعقول! 
ولكن « أليس حراما أن يبقى المعقول بعد فناء العاقل ? » اذن 
فلترحل کتب التوحیدی قبل آن یودع صاحبها الحیاة » 
وليستمتع هو برؤية صفحاتها المثنائرة تلتهمها النيران 1 وليعلم 
من لا يعلم أن الفكر عابر » والمفكر عابر » وكلاهما مع رياح الموت 
طائر ! 

على أننا لا نعلم ماذا كان من أمر التوحيدى بعد احراقه 
لکتبه عام 4۰۰ ه . وليس بين آيدينا من المراجع ما يقطع بنوع 
الحياة أو أسلوب المعيشة الذى عاشه أبو حيان فق سنواته 
الأخيرة . ولئن كان بعض الباحثين قد ظن أنه توق فى مطلع القرن 
الخامس الهجرى » الا أن الظاهر أن الأجل قد امتد به الى العام 
الرابم عشر من القرن الخاسس ٩۲‏ » بدلیل آن آبا اسحق ابراهیم 
این بوسف الشیرازی قد روى أنه استمع الی التوحیدی ف 
شيراز سنة 4١١‏ ه شم عاد الى بغداد سنة 4١4‏ ه بعد وفاة 
أبى حیان . ولابد من أن يكون أبو حیان قد آمضی هذه الفترة 
الطويلة من الشيخوخة فى التعبد والتنسك والاستغفار » بصحية 
بعض اخوانه ومريديه من الصوفيين 4 الى أن قضى بشيراز ودفن 
فيها على ما جاء ف كتاب « وفيات الأعيان » . وبذلك يكون 

)١(‏ أحمد أمين : مقدمة كتاب « الهوامل والشوامل » للتوحيدى 
ومسكوية 2 ص : «ج» ' 

وانظر أيضا « لسان الميزان » لابن حجر العسقلانى »2 
حيدراباد »> ۱۳۳۱ ھ » الجزء السادس ص ۳۷۳ ۰ 
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التوحيدى قد عمّر طویلا » اذ مات عن مائة وأريعة آعوام ! وقد 
روی لا فارس ين بکران الشبرازی سب وکان من آصحان 
التوحیدی -- الساعات الاخبرة من حباة صاحبه فقال : « لا احتضر 
أبو ان کان بین يديه جماعة فقالوا : اذكر الله » فان هذا مقا 
خوف » وکل سعی لهذه الساعة » وجملوا یذ کرونه و مطونه ‏ 
فرفع رأسه اليهم وقال : كأنى أقدم على جندى أو شرطی » انم 
آقدم علی رب غفور » وقضی ۱ » () وهكذا اتتهت اة ذلك 
الرجل الذی عاش معذ با ف دئيا الناس © ففقد ایمانه بالافسان » 
ويئس من جميع خلق الله 4 ولكنه ظل مع ذلك مستمسكا بآهدان 
الحياة » متعلقا يحبل الله ! . 

وقد شاءت العناية الالهية أن تبقى لنا على بعض ما سجله 
يراع هذا المفكر العربى الكبير » فلم تلبث الأجيال اللاحقة أن 
آحیت اسمه فى مماته » بعد أن مات هو تفسه فى حاته ! وكأن 
التوحيدى كان يتساءل عن نفسه حينما كتب يقول الى صديقه 
مسكويه : ( ما سبب الصيت الذى يثفق لبعضهم بعد موته » 
فیعیش خاملا » وشتهر میتا .. *» ۱ . وما أصدق أستاذنا 
أحمد أمين حين يقول فى مقدمة أحد الكتب التى نشرها لأبى حيان : 
0 الدكتور ابراهيم الكيلانى : « أبو حیسان التوحیدی » . 
دار المعارف ۰ ۱۹۵۷ ب ص ۲١‏ س ۲۵ ۰ ( ومولف هذا الكتاب 
يرجح وفاة أبى حيان عام 5١5‏ مجرية » استادذا الى بعض 
النصوص غير المنشورة عن أخباد الأعلام الذين دفنوا فى مدينة 
شيراز » كما يسير أيضا الى ما ورد فى لسان الميزان ) ٠‏ 

(۲) « الهوامل وانشوامل » : م ۲۲ ۰ ص 55 ٠‏ 
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و از الزمان یذهب بئنی الغنی وبجاه الوجیه »ولا ییقی الا آثار 
الادب والعالم ۱ فکم مدح الشعراء آغنیاء 4 ثم ذهب الأغنياء » 
وبقى الشعر .. وللدنيا قيم بعد الوفاة غير قيمها فى الحياة . فكم 
مات اسم أصحاب قصور ضخمة » وأسماء فخمة » لم يذكرها 
الزمن » وبقى اسم كأبى حيان . وكان الزمان فى هذا عادلا عدلا 
مطلقا » فحرم بعد الوفاة من تمتع فى الحياة ؛ ومتتم بالذکر الحسن 
من ساءه ف حیاته الزمن » ٩‏ . 


ممم بي م لسرم ملتسم 


)3 أحمك أمين : مقدمه «البصاثر والدخائر» 2 ص : وطع ۰ 


ر 
۱ الفصل الال و 
ص 


 سفنلا اذا كان المقصود بالشخصية  كما بقول علماء‎ ١ 
هو جميع الصفات الجسمائية والوجدانية والعقلية والخلقية فى‎ 
حالة تفاعلها بعضها مع بعض » وتكاملها فى شخص معين يعيش‎ 
فى پيلة اجتماعية معينة © -- فقد يكون من المستحيل علينا أن‎ 
تتحدث عن « شخصية » آبی حیان التوحیدی » لگن الصادر‎ 
الموجودة بين آیدینا عن حیاته لا تكفى لتقديم صورة متكاملة‎ 
عن شتى العوامل الفطرية والکتسبة التی عملت على تكوين‎ 
شخصیته . ولکننا مم ذلك سنحاول فی هذه العجالة القصيرة آن‎ 
ستشف بعض الجوانب الهامة من شخصية آبی حیان » فى ضوء‎ 
. ما رواه عنه الوّرخون ه وما جاء علی لسائه ی تضاعیف مصنفاته‎ 
ولا شوتنا آن ننبه القاریء الی آن الکثر من الورخین قد تحنوا‎ 
فى آحکامهم علی آبی حیان » نظرا لن آعداء الرجل -- ق حياته‎ 
ومس‌اته -- کانوا کثیرین » فلم تسلم کتب الرواة من ثلب‎ 
> » دکتور یوسف مرآد : « مبادیء علم النفس العام‎ )۱( 
۰ ۳۳۷ ص‎ , ١954 دار العارف , الطبعة الاویی » سنة‎ 
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لأخلاقه » واتهام له فى دينه » وتشكيك ف قيمة علمه .. الخ . 
وليس من الانصاف لأديب أو مفكر أن ستند الباحث فى الحكم 
عليه الى أقوال خصومه عنه » خصوصا اذا كان يعرف أن هرلاء 
الخصوم كانوا يملكون من 'الحول والطول ما سهكّل عليهم مهمة 
تجريحه والقذف فيه . وعلى الرغم من أنْ التوحيدى قد رد لهم 
الجميل يمثله » الا أئنا تتجئى على الرجل لو اعتبرئاه « عيايا 
شتاما » لمجرد آنه آراد الدفاع عن نفسه » والانتقام من خصمه ! 
والتوحیدی نفسه یذکرنا بآنه « ما خلا اللاس منذ قامت الدنیا 
من تقصير واجتهاد » وبلوغ الی الاية وقصور عن اللهاية ه 
وتشارك فى المحامد والذام ۵ والساویء والحاسن » والمناقف 
والثالب » والفض‌ائل والرذائل .. ( ولکن ) آحمسنهم حالا 
وأسعدهم جد » وأبلغهم يمنا » وأر بحهم بضاعه » من كانت 
محاسنه غامرة لمساوبه » ومناقبه ظاهرة على مثالبه » ومادحه آکثر 
من هاجيه » وعاذره أنطق من عاذله .. وكما وجدنا السيئات 
يحبطن الحسنات » كذلك قد وجسدنا الحسنات يذهين 
السيئات 2106. فليس فى وسعنا أن نصد”ّق آولئك الذين بصو رون 
لنا التوحيدى بصورة الرجل الخسيس « الذى يعتريه الضعف 
آکثر مما تعتریه القوة » ویقع ف الخطأ أكثر مما يقم على 
الصواب » ٩۶‏ ؛ لاننا سنری حسناته تذهب بسینانه » وفضائله 
<< (0۱ آبو حيان التوحيدى : « عقالب الوذیرین » ۰ طبعة دمشق, 

۱ + ص ۲۰ - ۲۱ ۰ 


(۲) ياقوت الرومى + « معجم الأدباء » , طبعة القاهرة ء الجزه 
الخامس عشر . ص ٦‏ ۰ 
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تربو على رذائله » على الرغم من شتی ضروب التشوبه والتجریح 
التی تعراض لها الرجل . 

ولننظر مثلا الى ما آورده باقوث ف 2 معجم الأدباء 6 عن 
التوحيدى من أنه كان « سخيف اللسان » قليل الرضا عند 
الاساءة اليه والاحسان ؛ الذم شآنه ه والثلب دكانه .. » 20 , 
فهل نستنبط حقا من كلام أبى حيان أنه كان عیتابا سلیط 
اللسان 7 وهل یکفی آن یکون التوحیدی قد أولع بحفظ أشعار 
المجاء من أجل الحكم عليه بأنه كان محروما من كل أخلاق 7 
آجل » لقد كتب أبو حيان كتابا باكمله فى ذم الوزيرين ابن العميد 
وآبن عباد ؛ ولکن آلا شغی آن نلتسس له العذر ی هذا السلك » 
خصوصا وأنه لم يكتب ما كتب فى ثلب الوزيرين الا نحت تأثير 
فشله فى الخروج من ضائقة الفقر » يعد طول الرجاء والتآميل ? 
وحتى لو نظرنا الى هجائه العنيف لكل من الصاحب وابن العميد ؛ 
آفلا نحده فى بعض 'الأحيان يشير الى بعض مناقبهما » دون أن 
يقتصر على ابراز مثالبهما ؟ أليس هو القائل بأنك « .. لو آردت 
أن تجد لهما ثالثا فى جميع من كتب للجيل والديلم الى وقنك 
هذا المؤرخ فى الكتاب لم تجد ۴ » ۲ ..ولاذا نلوم هذا الرجل 
على تعر يضه بالوز رین » وهما اللذان آذافاه آشمی‌آلوان‌الاهانة > 
وعمدا الى الطعن ف دينه وأخلاقه ه وحفزا بعض أتباعهما على 

2, » دكتور أحمد محمد الحوفى : « أبو حيان التوحيدى‎ )١( 


الفاهرة »> ۱۹۵۷ , الجزء الأول . ص ٠ ۷١‏ 
(؟) « مثالب الوزيرين » : ص ۲۵۰ ۰ 
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اتهامه بالکفر والزندقة ۶ آلیس آپو الفتح بن فارس هو الذی 
آشاع پین الناس آن آبا حیان التوحیدی کان رجلا قلیل الدین 
والورع » میتالا الی القذف والبهتان » مجاهرا بالقدح فى الشريعة 
والقول بالتعطیل ۶ .. لقد کان این فارس واحصدا من رجالات 
الصاحب الخلصین ؛ فاراد الانتقام لسیتّده من تعریض آبی حبان » 
وكان من ذلك أن أشاع بين الناس سوء اعتقاد أبى حیان » وعزم 
الصاحب على قتله ! ومع ذلك فائنا نجد التوحيدي ,يجيب على 
سئوال وجهه اليه الوزير ابن سعدان عن أبن فارس فيذكر محاسئنه 
وعبوبه بصراحه قائلا : « انه شیخ فیه محاسن ومساویء » الا آن 
الرجحان لما يذم به لا لما يحمد عليه » فمن ذلك أن له خبرة 
بالتصرف ٠‏ كما أن لديه أيضا قسطا من العلم بأوائل الهندسة » 
وتشبها بأصحاب البلاغة » ومذاكرة فى المحافل صالحة الا أن هذا 
کله مردود بالرعسونهة والکر والا متام والخسة والکذب 
والغيية ۰ ۱ . 

وهنا قد يقال ان أبا حيان لم يقتصر علی هجاء خصومه » وذم 
أعدائه ؛ بل هو قد عمد أيضا الى التعريض بأصدقائه » والطعن ف 
زملائه . وآية ذلك س مثلا س فيما يقولون انه لم بعف صديقه 
مسكويه من الانهام والتجريح » فقال عنه فى حضرة الوزير 
اين سعدان انه د فقیں ین آغنباء ه وعیی ین آبیناء .. ¢ ۳ » وااثه 
يضيتع معظم وقته فى طلب الكيمياء » واله لا يفهم 'الكثير من 
0١(‏ «الامتاع والمؤانسة , الجزء الثالث » ص 73١0‏ 5.5 . 

(۲) « الامتاع والوانسة » الجزه الاول ء ص ۲۵ سب #6 ٠‏ 
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الکتب الفلسفية .. الخ . ونحن وافق آصحاب هذه الدعوی على 
ما نقولونه بشان صرامة آپی حیان فی الحکم علی الناس » ولكننا 
نميل الى الاعتقاد بأن منشاً هذه الصرامة انما هو صرااحته 
الزائدة » وضيقه بأساليب المجاملة . فالتوحيدى رجل شجاع 
صريح يجاهر برأيه فى الناس - كبارا كانوا آم صغارا » غرباء 
كانوا أم أصدقاء ‏ وهو لا يرى حرجا فى تشر مناقبهم ومثالبهم 
على الملا » اعتقادا منه بآنه لابد من حمد الحسن وذم اسیء . 
وهو يقول فى ذلك بصريح العبارة : « متى كان ذكر المهتوك 
حراما » والتشنيع على الفاسق منكرا » والدلالة على النفاق 
خطلا » وتحذیر الناس من الفاحش التفحش جهلا ۶ هذا ما لا قو له 
من قد قام بالموازئة وبالمكايلة »> وعرف الفرق دين المكاشفة 
والمجاملة . وائما غزر الأدب » وكثر العلم » وجزلت العبارة .. 
واستفاضت التجارب ؛ لما وقف عليه من أنباء الناس وقصصهم 
وأحاديثهم فى خيرهم وشرهم » وف وفائهم وغدرهي » والحسن 
الذى شاع عنهم ؛ والقبيح الذى لصق بهم » والمكارم التى بقبت 
لهم » والفضائح التی رکدت علیهم .. الخ 9 ٩(‏ . ومعنی هذا 
آن التوحیدی لا من بمذهب السکوت عن الناس » والاغضاء 
عن مساوئهم ومثالبهم © بل هو يرى أن الدئيا دار عمل » فمن عمل 
خيرا ذکر به » وأكرم من أجله » ومن عمل شرا ليم عليه » وأهين 
من أجله . و ۰ 

۲ -- والتوحیدی فیلسوف تفسانی بتمتم بعین بصيرة 
(۸ و متالب الوزیرین » : ص 2٩4‏ - 0۰ ۰ 
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نفاذة » وروح نقدية ممتازة » فهو ,يفطن الى عيوب الناس الخفية » 
ويدرك حقيقة بواعثهم . ولعل هذا هو السبب ف ألنا كثيرا ما نراه 
يغوص فى طوايا النفس البشرية » لكى يكشف على الملا 
نقائصها وعيوبها وشتى مظاهر ضعفها . وهو قد يبدو قاسيا 
تحیانا فی آحکامه علی الناس » ولكن ريما كان السر فى هذه 
القسوة هو أنه كان برفض الحاملة الرخيصة » والنفاق الکاذب » 
وال اخاة الزاگفة ! ولعل من هذا القبیل مثلا ما رواه لنا هو نفسه 
من آن مسکوبه صدمقه قال له بوما : « آما تری الی خطا صاحبنا 
وهو يعنى ابن العميد -- فى اعطائه فلانا آلف دينار ضربة 
واحدة ! لقد أضاع هذا المال الخطير فيمن لا یستحق ۱ » فقال 
له أبو حيان » بعد ما طال الحديث » وبالغ فى اظهار أسفه : « أيها 
الشیخ ه أسألك عن شىء واحد ؛ واصدق » فانه لا مدب للكذب 
بينى وبينك » ولا هبوب لريح التمويه علينا . لو غلط صاحبك 
فيك بهذا العطاء وأضعافه وأضعاف أضعافه » أكنت تتخيله ف نفسك 
مخطئا » ومبذرا » ومفسدا أو جاملا بسق /ل ؟ أو كنت تقول 
ما أحسن ما فعل » وليته أربى عليه ! فان كان ما تسمع على حقيقته 
فاعلم أن الذی بدد مالك » وردد مقالك 4 انا هو الصد و وشی: 
آخر من جنسه » فآنت تدعی الحکمة » وتتكلم ف الأخلاق » 
وتزیف منها الزائف » وتختار منها الختار » فافطن لأمرك » واطلع 
على سرك وشرك . » ١‏ والمتامل ف هذه القصة لا سعه سوی 


ر۱) آبو حیان التوحیدی : « مثالب الوذیرین » » دمشق › 
1 ص ۱ - ۱٩‏ ۰ 
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الاقرار بصحهة وجهة نظر آبی حیان » ولکنه بعترف فی الوقت 
نفسه بأن أيا حيان كان لاذعا فى رده على مسكويه » قاسيا فى 
الحکم علی آخلاقه ! 

والظاهر آن‌الحد الفاصل‌بین «الروح‌النقدیة» esprit critique‏ 
و 2 روح الاتتقاد « de critique‏ اوآ هو من المرونة بحيث 
أن الاتتقال من الواحدة منهما الى الأخرى كثيرا ما يتحقق فى 
سهولة ويسر ! وهذا ما حدث لصاحبنا آبی حیان : فاننا نراه فرط 
فى تدقیق النظر الی آفعال الناس » ویبالغ فی ترکیز انتب‌اهه علی 
تقاتصهم ومعايبهم » حتی لقد انتهی به الامر الی ادائه « الانسان » 
بوجه عام ! آلیس هو القائل بأن « الانسان بشر » وینته متهافتة » 
وطينته منتثرة ه وله عادة طالبة » وحاجة هانكة » ونفس جموح » 
وعين طموح » وعقل طفیف ه ورآی ضعیف .. ۶ » ٩(‏ فهل 
نستغرب من فیلسوف مذا حکمه علی الانسان » آن تتضخم فى 
نظره عیوب الناس » أو أن تقفز الى عينيه مثالبهم قبل مناقبهم ۶ 
ولكن هل اهتم الطبيب 'الا برؤية المرض 4 أو هل عنى عالم النفس 
الا بالبحث عن موطن الداء النفسی ؟ فهل من حرج على أبى حيان 
اذا هو آعمل مشرطه فی آدواء الاس » لکی تر شرورهم » 
ویستاصل عللهم ؛ وبعالج تقائصهم ۶ اذن فلیعض آبو حیان فى 
عملياته الجراحية الشاقة » وليعلم أصدقاؤه - قبل أعدائه ‏ أنه 
قد أخذ على عاتقه آن بطهر نفوسهم من آدر انها الخفية » وأن ينقى 

)١(‏ آدو حیان التوحیدی و الامتاع والژانسة » , القاهرة ء 
۹ , الجزء الاول » ص ۱۶ ۰ 
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قلوبهم من آدناسها الشمورية واللاشعوربة | وان التوحیدی لیم 
مقلما أن مهمة الطبيب النفسانى مهمة عسيرة شاقة » ولکنه لا تردد 
۴ الاضطلاع بهذا الدور الملاجی‌الهام ق‌محتمع فاسد قد استشرت 
فیه شتی الأمراض الخلقية والفاسد الاجتماعية . والتوحیدی 
بصف لنا هذا الفساد فیقول : « .. آصبح الدین وقد آخلق لبوسه » 
وأوحش مأنوسه » واقتلع مغروسه ؛ وصار النکر معروفا ‏ 
والمعروف منكرا » وعاد كل شىء الى كدره وخاثره » وفاسده 
وضائره ؛ وحصل الامر علی آن بقال : فلان خفیف الروح » وفلان 
حسن الوجه » وفلا ظرف الحسلة » حلو الشمائل » ظاهر 
الکیس » قوی الدست ف الشطرنج » حسن اللعب فى النرد ه 
جيد فى الاستخراج » مدبر للأموال » بذول للجهد » معروف 
بالاستقصاء » لا یغضی عن دانق » ولا يتغافل عن قيراط ؛ الى 
غير ذلك مما يأئف العالم من تكثيره » والکاتب من تسطیره » (. 
وواضح من هذا النص أن التوحيدى يصف أهل حبله 
بالخسة والجعل وقلة الدین وحب الساد » فلیس بدعا آن 
نراه ينصب نفسه مصلحا آخلاقیا پذکر الناس بضرورة العمل 
علی التواصی بالخير ه والتناهی عن الشر » واصلاح السر » وتنقية 
القلب » وتصفية الضمير » والتحلى بالعلم والحكمة » ومعاملة 
الناس بالحسنى » والتنافس فى مضمار المروءة والشهامة والكرامة.. 
الخ . وهو يرجع أمهات الفضائل وأصول مصالح الخلق ف المعاش 








۰ ۱۸ - ۱۷ الامناع والمؤانسة , الجزء الأول ص‎ « )١( 
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والمعاد الى ثلاثة أركان : الدين » والخلق » والعلم : لأن « الدین 
جماع المراشد والمصالح » والخلق نظام الخيرات والمنافع » والعلم 
رباط الجمیع » ولان الدین بالعلم بصح » والخلق پالعلم بطهر » 
والعلم بالممل یکمل » ٩۳‏ . وقد سبق لنا آن رآینا کیف ذهب 
التوحیدی فى رسالته الى القاضى أبى سهل على بن محمد ( سنة 
۰ ه ) الی آن العلم يراد للعمل » والعمل يراد للنحاة 6 فاذا 
کان العمل قاصرا عن العلم » کان العلم كلاء علی العالم » وصار فی 
رقبة صاحبه غلا » وآورثه ذلا | وکل هذه النصوص انما هی 
شواهد قاطعة على اهتمام التوحيدى بالمشكلة الأخلاقية » وعنابته 
بمسائل الاصلاح الخلقى » وحرصه المستمر على ربط العلم 
بالعمل . 

۳ س وهنا قد بعثرض معترض فيقول ان التوحیدی داعية 
الأخلاق كان أبعد الناس عن التحلى بصفات العلماء » فقد كان 
طماعا شديد الرغبة فى عطاء الوزراء ؛ كما كان خنوعا أذل نفسه 
تحت آقدام آصحاب الجاه والسلطان . « ولقد كان أبو حيان 
يستطيع آن یمیش من الوراقة ومن العلم ه ویترفم عن التأمیل ف 
وزراء عصره 4 وکانت له آسوة فى كثير من أصدقائه ومخالطيه من 
العلماء والأدباء ؛ فقد. کان کثیر منهم محروما » لکن آبا حیان لم 
يتأس بهم » ولم ينظر الى شظف حیاتهم » وائما مد بصره الی نعمة 








ر۱) « مثالب الوزیرین » : ص ۲۱ - ۲۲۳ ۰ 
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رآها علی غیرهم » 20 . وردنا على هذا الاعتراض آن آبا حیان 
حين انصل بابن العميد وابن عباد لم نكن يبحث عن المال الوفير 
والعطاء الكثير » وائما كان ينشد التحرر من الفقر » والتخلص 
من الفاقة » ودليلنا على ذلك أن الوزير ابن سعدان ساءله يوما 
قائلا : « لم لا تداخل صاحب ديوان » ولم ترضى لنفسك بهذا 
اللنوس 8 » » فكان جوابه : « أثا رجل حب السلامة غالب علی" » 
والقناعة بالطفيف محبوبة عندى »© » فقال له الوزير : « كنيث 
عن الكسل بحب السلامة » وعن الفسولة بالرضا باليسير » قال 
أبو حیان : « اذا کنت لا اصل الی السلامة الا بالفس‌ولة » 
ولا اتطعم الراحة الا بالکسل » فمرحبا بهما  »‏ . فلم يحاول 
أبو حيان أن ستجدى عطف ابن سعدان عليه ه أو أن ينتهز هذه 
الفرصة للحصول على منحة من قبل الوزیر » وانما دفعته عزة 
النفس الى القول بأله يقنع بالقليل ويرضى باليسير ! ولم يتردد 
أبو حيان ف الموافقة على نعت الوزير له بالفسولة والكسل » وهو 
الذى طلما عانى الأمرين من جراء ممارسته لحرفة الوراقة التى 
أفنى فيها شباب العمر » حتى لا يقع فى ظن الوزير آنه طامع فى 
عطائه » آو موّمل فى سخائه ! والتوحيدى يصارحنا فى مقلمة 
كتابه « الامتاع والمثرانسة » بآنه اذا كان قد ترك بغداد عابسا على 
ابن عباد » مغيظا منه » فما ذلك لأنه لم يظفر بعطائه فحسب » 


,١ د + أحمد محمد الحوفى : « أبو حيان التوحيدى » ج‎ )0١( 
٠ ص الا‎ 
* ٠١5 ص‎ , ١ الامتاع وللؤانسة هو ج‎ « )۲( 
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وانما لگنه لم یلق منه آیضا الا « الصد القبیح واللقاء الکریه » 
والحفاء الفاحش 4 والقذع المؤلم » والعاملة السيئة » والتغافل 
عن الثواب على الخدمة » وحبس الاجرة علی النسخ والوراقة » 
والتجهم التوالی عند کل لحظة ولفظة » 2١‏ . فالرجل اذن 
لم يكن يريق ماء وجهه » ولم يکن يبحث عن المال بأى ثمن » 
وانما کان معتدا بنفسه معتزا بکرامته ۵ وكانت « الكلمة الحسناء 
آشرف عنده من الحارية العذراء » " . 

حقا لقد کب آبو حیان رساله توسل الی این العمید لا تخلو 
من استجداء صریح »© ولكن من الأوكد أنه قد كتب هذه 
الرسالة فى فترة عصيبة من حیاته » فقد کان ععانی ذل الفر 
ومرارة الحرمان » والفقر - على حد ثعبيرة - « جال الطمع 
والطبع ( أى الدنس ) ؛ وكاسب الجشع والضرع ( أى الهوان ) ؛ 
وهو الحاكئل بين المرء ودينه ؛ ( بل هو ) سد دون مروته وأديه 
وعزة نفسه » ۲ . والتأمل فى هذه الكلمات بلاحظ أن أبا حبان 
يعترف بأن الرجل الجائع لا يعرف دينا ولا مروءة ولا عزة نفس » 
فليس أكثر اراقة لماء الوجه من إلفقر » وليس أذل لأعناق الرجال 
من الفاقه ! ولسنا ندری لاذا بلام الأدب - وهو قبل كل ثىء 
انسان من دم ولحم -- على رغبته فى الخروج من ضالئقة الفقر » 
أو نزوعه نحو التحرر من ذل الفاقة » فى حين أنه ليس أقتل 

۰ الامتاع والؤانسة »۽ ج اص *8- ع‎ « )١( 
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للموهبة الأدبية من الحرمان التوالی » ولیس آقسی علی نفس 
الأديب من ذلك الشبح المخيف : شبح الجوع والفقر والحاجة 
والقلق والخوف من الستقبل ! والتوحیدی بصف لنا ف الرسالة 
التى بعث بها الى ابن العميد طول غربته » وشظف عيشه » وسوء 
حاله ه وجفاء أهله » وعجف ماله » وقلق باله » وتحطم آماله ٩(‏ » 
فليس بدعا أن نراه يلتجىء الى ابن العميد -- وهو الوزير الأديب 
الحامى لحمى الكدباء والعلماء وأهل الفكر - املا أن بحد 
لديه خلاصا من ذل الفقر » ونجاة من قسوة الدهر .. ولئن كان 
النوحيدى قد تلقن على بد شيخه أبى سليمان المنطقى درسا هاما 
فى القناعة والبعد عن طلب الال والاکتفاء بطلب العلم » الا أثنا 
نغتفی له نسیانه لهذا الدرس » خصوصا وقد رأی آساتذته آنفسهم 
يظفرون بعطاء ابن العميد » ويحصلون منه على الكثير من 
الهبات . ودلیلنا على ذلك ما رواه آبو حيان للصاحب بن عباد 
من أن اين العميد كان يقدام أرياب العلم » ویجزل العطاء لأرباب 
لدب ؛ ومن ذلك مثلا أنه « وصل أبا سعيد 'السيراف بكذا 
وکذا » ووهب لابی سلیمان النطقی کذا وکذ! » ٩‏ . فلیس 
بصحیح اذن ما قاله البعض من آن آبا حبان وحده کان « طماعا 
شديد الرغية فى عطاء الوزراء » بل الصحيح أن معظم محتری 
مهنة الوراقة من الأدباء والعلماء ) وف مقدمتهم بعض شیوخ 
أبى حيان ) كانو! يقصدون أبواب الوزراء والکبراء » وکانوا_ 


(۱) الرجع السایق ۰ ص ۲۲۸ ۰ 
(۲) الرجم السابق : ص ۲۲۷ ۰ 


۷۷ 


يظفرون منهم بالكثير من النح والعطایا » فلم یکن آبو حیان 
بدعة فى ذلك + وانما كان ينهج نهج آسانذته وشوخه ورحال 
شص ۵ , 

وآما الزعم بان آبا حیان قد « آذل نفسه آشنم اذل » و نسی 
عزته آیما نسیان » ه فردنا عليه أن الرجل لم يفشل فى علاقاته مع 
الروساء والکیراء الا سیب آثفته وكبريائه وصلفه وعزة نفسه . 
والمتأمل فى كتاب « مثالب الوزيرين » بشعر بأن أبا حيان كان 
يضع نفسه على قدم المساواة مم الصاحب وابن العمید » ان 
لم تقل بآنه كان يظهر نحوهما فى بعض الأحيان ضربا من التعاظم 
والاستعلاء . وليس آدل على جرأة التوحيدى فى مجالس الوزراء 
مما رواه عن الصاحب من أنه قال يوما : « فعل وأفعال : قليل . 
وزعم أصحابنا النحويون انه ما جاء الا زيد وأزياد » وفرخ وآفراخه 
وفرد وآفراد . فقال أبو حبان : أنا أحفظ ثلاثين كلمة كلها فعل 
وأفعال . قال الصاحب : هات يا مدعى ! فسرد أبو حیان الکلمات » 
وأشار الى مواضعها من الكتب » ثم قال : ليس للنحوى أن يجزم 
بمثل هذا الحكم الا بعد التبحر والسماع الواسع ؛ ولیس للتقلید 
وجه اذا كانت الرواية شائعة » والقياس مطردا ه وهذا كقولهم 
فعیل علی عشرة آوجه ه وهو قد وجدها علی آکثر من عشرین 
وجها ! فقال الصاحب : خروجك من دعواك ف فعل یدلنا علی 
قيامك بالححة ف فعیل » ولکنا لا تأذن لك فى افتصاصك 4 
ولا نمب آذاننا لکلامك » ولم یف ما آثیت به بجراتك فی مجلسنا » 


۷۸ 


وتبسطك بحضرتنا .. الخ »۲2 وواضح من هذه القصه -- وغیرها 
كثير ‏ أن أبا حيان لم یکن یتهیب الوزراء » أو يتصاغر ى 
مجالسهم » وائما كان يرفع عقيرته بالكلام كلما رأى داعيا لذلك » 
دون خوف آو رهمة آو تخاذل . ولو آنه کان حرصا علی الظفر 
برضائهم » والفوز بعطاتهم -- ولو علی حساب الحق س لما وجد 
داعیا لمارضتهم » ولاکتفی بالتصدیق علی کل آقوالهم + كما كان 
يفعل غيره من الباحثين عن المأل بأى ثمن ! ولكنه كان جريئا ف 
الحق » صريحا لا يعرف المجاملة 4 فلا غرو أن بحقد عليه الرؤساء 
والوزراء ممن ألفوا الأمر والنهى » دون أن يجدوا من ح ولهم 
سوى الطاعة والقبول الحسن ! 

يبد أن أبا حيان كان أعرف الناس بالجميل وأحفظهم للعهد 
وأذكرهم للمعروف 4 فليس بدعا أن نرأه بالغ ف التعبير عن 
وفائه لأبى الوفاء المهندس ( الذى وصله بالوزير أبى عبد الله 
الحسن بن سعدان ) لدرجة أنه قال فى الثناء عليه : « أنا سامع 
مطیع » وخادم مشکور » لا آشتری سخطك بكل صفراء وبيضاء 
فى الدئیا » ولا آنفر من التزام الذنب والاعتراف بالتقصير ؛ 
ومثلى بهفو ویجمح ه ومثلك یعفو وبصفح » وآنت مولى وأنا 
عبد » وأنت آمر وأنا مئتمر » وأنت ممتثل وأنا ممتثل ه وأنت 

: وأنا صنيعة 6 وأنت منشىء وأنا منشاً » وت آول واا 
آخر » وأنت مأمول وآئا آمل .. الغ » ۳( . وقد عاب البعض على 


(۱) « مثالب الوزیرین » ص ۱۵۰ - ۱۵۱ ۰ 
(۲) « الامتاغ والوانسة ‏ ج ۱ ۰ ص ۸-۷ ۰ 


۷۹ 


أبى حيان ما فى هذه الکلمات من خنوع ومذلة ه ولكن هؤلاء 
قد نسوا أو تناسوا أن أبا حيان لم يكن یخاطب بهذه العبارات 
وزيرا أو رئيسا » وائما کان بخاطب صديقا أو صاحبا . ونحن 
لا ننكر ما فى هذا الكلام من مبالغة » ولكننا نعلم أن التوحيدى 
كان عنيفا فى ذمه وهحائه » متطرفا فى مدحه وثنائه » فلیس بذعا 
أن نجده یفرط فى التعبير عن شعوره نحو صديقه أبى الوفاء 
الممندس الذى كان قد أسدى اليه الكثير من الأيادى البيضاء . 
على أن أبا حيان نفسه کثیرا ما کان بشعر بآن السعید فى 
الحياة من استطاع أن يستغنى عن غيره » ويترفع عن عطايا الناس 
أجمعين » حتى اننا لثراه بحسد الذی شول : 
أعد” خسين عاما ما على بد 
لأجنبى ولا فضل لذى رحم 
الحمد لله شرا قد قنعت فلا 
أشكو ليما ولا آطری آخا کرم 
ويعترف أبو حيان بأن « العجز غالب ه لأنه مبذور فى 
الطينة » » ولكنه ينشد مع الآخر : 
ضيق المذر ف الضراعة آثا 
لو قنعنا بقمسما لكفانا 
ما لثنانعبد العبد اذا كا 
ن الى الله ققرنا وغناسانا ! 
ثم بختم أبو حيان كتابه ى « مثالب الوزیرین » بان يدعو 
بما دعا به بعض النساك : سب 


امم 


» اللهم صن وجوهنا باليسار » ولا تستدلها بالاقنار » 
فنسترزق آهل رزقك » ونسال شرار خلقك » فنبتلی بحمد من 
آعطی » وذم من منع ه وأنت من دونهما ولی الاعطاء » وید 
خرائن الارض والسماء » يا ذا الاجلال والاکرام » © ۱ 

- (أ) وثمة خصلة أخرى أخذها على أبى حيان كثير من 
الباحثين والنقاد » وتلك هى كثرة السخط والشكوى » والافراط 
فى ذم الناس . وقد قال فى ذلك أستاذنا المرحوم أحمد أمين : 
« ان أبا حيان كثير الشكوى من الزمان والسكان » والشكوى 
من المحتدين قد تثير فى النفس عاطفة الحئو والرحمة © وقد شر 
عاطفة الاشمئزاز والتقرز ه وهی فى ذلك كله تختلف باختلاف 
الشكل وآسالیب الاستجداء . فقد یکون الشکل باعثا على العطف 
والرحمة » وقد يكون باعثا على النفور . وكذلك أسلوب 
الاستجداء » فقد يكون أسلوبا رقيقا يستخرج العطف »> وقد 
یکون آسلوبا جافا مشوبا بالادلال والتعظیم فيثير السخط ويبعث 
علی الحرمان . ویظهر آن آبا حیان التوحیدی کان من القییل 
الثانی » برید آن ستعلی علی السئول وآن شهمه آن هذا حق 
لا احسان » فنفر من استجدی منهم .. » ۳ . ونحن لا نثکر 
أن آبا حیان قد شکا کثیرا فی آکثر ما آلف : فائنا نجده شکو 
ف الامتاع والمؤانسة لأبى الوفاء المهندس ولاین سعدان » ونراه 
شکو فى « الصداقة والصديق » » وف « القاسات » ؛ وق 
(۸ « متالب الوزیرین » , الخاتمة » ص ٠ ٠٦٣ - ۳٣۱‏ 

(۲) آحمد آمین : مقدمة « انهوامل والشوامل » » ص دد ٠‏ 


م بر ٩‏ آعلام العرپ ۸١‏ 


« البصائر والتخائر 6 » وف « الاشارات الالهية » ؛ وف « مثالب 
الوزيرين » » وفى غيرها من الكتب » ولكننا نميل الى الظن بأن 
شكاة أبى حيان كانت أعمق مما تبادر - لأول وهلة س الى 
آذهان النقتاد والباحثین . أجل » لقد شكا أبو حيان من الفقر ) 
فانه ليس لصاحيه - فى رأى أبى حیان -- عباذ من التقوی » 
ولا عماد من الصبر » ولا دعامة من الاْئفة 4 ولا اصطبار على 
الرارة .. كذلك شكا أبو حيان من الناس > فانم 2 سسباع 
ضارية » وكلاب عاوية » وعقارب لساعة » وأفاع نهاشة » ! ولکنه 
شکا آضا من ضعف الانسان بوجه عام » وکا من تناقض 
الذا تالبشرية 0 وشکا منقسوة الحياة الانسائية » وشکا من سرعة 
انقضاء الزمان » وشكا من هول الموت الذى ينتظرنا جميعا ى 
خاتمة المطاف ! فلم تكن شكاة أبى حيان مجرد شكاة فردية 
شخصية » بل كانت أيضا شكاة الانسان من حيث هو انسان . 

وقد كان الظن بالتصو"ف أن يخفف من حدة تشاوّم آبی حیان » 
آو آن فتح آمامه آفاقا واسعة من الامل والرجاء فى الله » ولكننا 
مع ذلك نراه يكثر فى « الاشارات الالهية » من الثورة علی هذه 
و الدار التی قد امتلات بالذاب » (۱) ) فضبلا عن آثنا نحده دسهب 
فى الحديث عن شقاء الانسان 'الذى هو أسير بين عقله وحسة .. 
« ليس الى البعیه سبیل » ولا على درك الرضًا دليل . للعقل 
صلف شديد ؛ فاذا قدته الى التقليد جمح + وللحس برق ظاهر » 


٠ ۸۸ الاشارات الالهية » : ص‎ « )١( 


AY 


اذا أشرت له الى التسمّح ثاب وعاد » وت واعتاد » والانسان 
ینهما آسبر » ال آراد طاعتهما حاداه وشاقاه » وان مال الى 
آحدهما اچتسا علیه ودقاه . فكيف يطيب عيش من يفيض صدره 
بهذه الحفائظ » ويغلى سربه بهذه المغائظ ! ما يطيب والله لحظة 
عين | » 217 . وقد يشتتد تمرد أبى حيان على كل ما فى الوجود ؛ 
فنراه بصرخ قائلا : « العلم بلاء » والجهل عناء » والعمل رياء » 
والقول داء » والسکوت هباء » والنظر عداء » و کل ذلك سواء . 
فأما بلاء العلم فلانه بهوی بصاحبه الی لجج الفکر . وآما عناء 
الجهل » فلأئه يقحم صاحبه فى شعاب النكر . وأما رياء العمل ؛ 
فلأنه يجلب على صاحبه جميع الكد . وأما داء القول فلأله يصب 
العحب على أهله فى كل قبول ورد . وآما هاء السكوت قلأئه 
يعر“ى صاحبه من كل فائدة . وآما عداء النظر فلانه يعود على 
صاحبه بکل آبدة . وآما سواء كله ؛ فلأنه علم لذوى النهى باحتمال 
كله . فهات الآن حالا ليس للعلم فيها نسب » ولا للجهل فیها 
سبب 0 ولا للعمل فيها بقية » ولا للقول فيها خبية » ولا لالسكوت 
معها علاوة » ولا للنظر عندها علاقة » ولا لكلة فيها استواء » 
ولا لبعضه منها التواء .. » 0© وواضح من هذا اللص آن 
أبا حيان يتمنى حالة هیهات للموجود البشری بلوغها » ما دام من 
الستحیل على الانسان آن یتجاوز مرحلة العلم بشر ه وبلائه » 
والحهل بتعبه وعنائه » والقول بافته ودائه » والسکوت بقلة 


(۱) « الاشارات الالهية , : ص ٠ ٠١6‏ 
(۲) ه الاشارات الالهية » ص ۸۷ ۰ 


۸۳ 


جدواه وهبائه » والنظر بخلفه وعداگه .. الخ . ولعل هذا هو 
السبب فى أننا كثيرا ما ثری التوحیدی بسهب فق الحديث عن 
تقص الوجود الیشری 1 وتكثره ؛ وتوزاعه 6 وتمؤاقه ع 
واقسامه » وتفککه ‏ وانحلاله .. الخ ( کما سنبیتن بالتفصیل 

والحق أن تشاؤم التوحيدى قد نبع من شعوره الحاد بما فى 
ذاته من تناقض » وما فى وجوده الباطنى من تصدع . فالتوحيدى 
مثلا كان يشتاق الى الوحدة ٠‏ وينزع نحو التكامل » ولكن 
شخصلته كانت فى صممها متكثرة » متناقضة » ممزقة ! وقد كان 
التوحيدى أيضا يميل 'الى الفضل والكمال » ويحرص على بلوغ 
أعلى مرائب الأخلاق » ولكنه كان يشعر ف الوقت نفسه بقصور 
ارادته عن بلوغ ملتمسها » وتحقيق غايتها . ومن هنا فقد تولد 
فى نفسه احساس عميق بوجود هوة غير معبورة بين عقله وارادته » 
آو بين علمه وعمله . ولعل هذا الاحساس هو المسئول عن شعوره 
بالذنب ؛ مما جعله يرتمى فى آحضان التصوف آملا آن بحد فيه 
تغفیفا لحدة هذا الشعور الأليم بالخطيئة . والتوحيدى نفسه 
عبر عن هذا الاحساس على أحسن وجه حينما يوجتّه الحديث 
الى قارئه فيقول : « ان مكلمك لشر منك كثيرا » وأقدم منك 
فى الضلال بعيدا » وما ينطق بما تسمع الا ليكون ذاك حجة عليه 
وبالا بین بدیه . ولولا آن ذاك كذلك ؛ لكان له فى استماعه من 
نفسه شاغل عن استماعه لغيره » وهی محنة کما تری وبلاء کما 
تسمع . فهلم فائدبه » ( لأنه ) 'ان كان حيا فى الظاهر » فانه ميت 


At 


فی الباطن - وعدد مخازیه فانها بادبه » وقل فيه » فان فيه متسعا 
للمقال .۰ ۲ ° . 

واذن فلیست شكاة آبی حبان من الناس » والحياة » والزمان » 
سوی مجرد تعببر عن ضیقه بنفسه » وتمرده علی ذاته 4 وئورته 
علی شخصه ! ومهما کان من آمر تعالیه » وتعاظمه » واعتداده 
بتفسه » فان من المؤكد أن وراء هذه المشاعر جميعا انما كان 
یکین احساس أليم بالقصور ؛ والفشل » والخذلان ! والمتأمل 
فى كتاب « المقابسات » أو فى كتاب « الاشارات الالهية » بحد 
التوحيدى سهب ف الحديث عن الغواية » والشهوة ه والضلال » 
والارادات المهلكة المردية .. الخ . وهو يقرع نفسه فيقول ان 
و ظاهر لك آعت من باطنك »6 وباطنك أخبث من ظاهرك ؛ واشارتك 
أنكد من عبارتك » وعبارتك أفسد من اشارتك ه وكلك مستغيث 
من بعضك » وبعضك هارب من كلك » وليلك يضيج من نهارك ه 
ونهارك سرأ الى الله من ليلك » " . وكل هذه العبارات 
وغيرها كثير ‏ الما تدلنا دلالة قاطعة على حدة احساس 
أبى حيان بالخطيئة » وعمق شعوره بالاثم . وهو حين ينطلق 
( برمی زمانه وأهل زمائه بمقذع الهجاء » شاکنا ائحا حشا؛ 
متمردا عنیفا بجدآف بکل شیء حینا آخر » 27 » فهو فى الحقيقة 

(۱) الرجم السابق : ص ۲۰۸ ۰ 

)5 آطر جع اسبایق : ص ۲۰۷ ۰ 

(9؟) د * عبد الرحمن بدوى . معدمة « الاشارات الائهية , , 
ص : دياه ٠‏ 


Ao 


ائما بشكو نفسه لنفسه » وبهيب بئفسه أن تتقذه من تفسه | 
ألم تلتق آلاف المرات بأبى حيان الساخط على قلة رزقه » النائمم 
على سوء حظه » الطامح الى رفعة شأئه » الطامع فى هناء عيشه ? 
فلنستمع اذن س ولو مرة واحدة على الأقل س الى آبى حيان 
الزاهد القائعم وهو ينصح آبا حیان الجشم الطامع » فیقول له : 
« يا ساعيا فى الشر والفساد » اجعل لنفسك غابة تقف عندها . 
يا شاکیا ربته الی خلقه بقوله : رزقی قلیل » وحظی نزبر » وحالی 
قاصرة 4 وحاجتى متصلة ‏ لا تفعل » واستیقن أنه ناظر لك فى 
حالتى عسرك و سرك ؛ وآنه آعسلم تديرك وأحفظ 
لصلحتك .. » ۲ » آلم نلتق آلاف المرات بأبى حيان المتبرم 
بشظف العيش » وكلب الزمان » وعحف الال » وجفاء الاهل ؛ 
وسوء الحال » وعادية العدو » وكسوف البال ؟ اذن فلئلق السمع 
ولو مرة واحدة على الأقل -- الى نداء أبى حيان الناصح 
الحذ ر وهو ینبه آبا حیان الغافل التهو"ر فیقول له : و با هذا ! 
اعلی الدئیا تعرج ه وف طلبها تلجج » وئیرانها تج ؟ لم هذا ۶ 
وكيف به 7 آین حصافتك وصبرنك ‏ وأین نظرك واختارله « 
وآين استنباطك وفطنتك ٩‏ .. آما تری ٩‏ وليس فيها مغنى الا وفيه 
میکی » ولا ملهی الا وعنده موی » ولا مرعی الا ودونه 
(مرئی ) ۶ آما تری صروفها » وق صروفها حتوفها ۶ آما تری 
آهلها کیف تطرقهم طوارقها » وق طوارقها بوائقها ۶ آما تری کیف 


(۱) « الاشارات الالهية » : ص ۲۸۶ - ۲۸۵ ۰+ 


كلم 


تسرهم مراتبها » وف مراتبها معاطیها ۶ .. الخ » ۲٩‏ . ویستطرد 
آبو حیان التصو"ف فیسرد علی مسامع آبی حیان التلهتف شتی 
معاب الدئیا » آملا آن يطهر نلسه من آتجاسها » وأن يتباعد 
جهده عن آدناسها » وآن فرد حاله من آحوال اسها ! ٩۳‏ . 
وهكذا نرى أن آبا حیان لم بقتصر علی الشکوی من صروف 
الزمن » والسخط علی حظه من الدئیا » والتبرم بصحه الناس » 
وانما هو قد شكا أيضا من جهل النفس التى لا تسرتح طرفها 
فیما وراء هموم الحياة الدنیا » ولا ترفع بصرها الى ما فوق متع 
الحياة الزائلة » ولا تسمو بنظرها الى الذات الالهية التى تستطيع 
أن تصون وجهها عن الحاجة الى الناس ! وليس من شك ف أن 
شكاة أبى حیان -- فی کلتا الحالتین -- ائما هی صدی لاحساسه 
بعمق الموءة التی هبطت فى آغوارها السحبقة تشسسیته القلقة 
العذبة » وعلو الذروة التی تتمنی التطیق فی آجوائها ذانه 
الطموحة المتسامية ! وین هذه الهوة العميقة السحيقة » وتلك 
الذروة العالية الشامخة » ظلت شخصية آبی حبان التوحیدی 
تتأرجح وتتدیذب » دون أن تنجح نهائيا فى القضاء على داء 
« التناقض » الذی ظل نخر ق قلبها ! وريما كان أعجب ما فى 
شخصية أبى حيان هذا « الازدواج » الصارخ الذى لم يستطع 
صاحبنا التغلب علیه آو التخفیف من حدته ؛ على الرغم من أنه 


(۱) الرجم السایق : ص ۲۹۹ ۰ 
(۲) الرجم السابق : ص ۰۰۳۷۰ 


AY 


کان اول من تبهنا الى خطورته ! ومن هنا فان آبا حیان لم ستطع 
أن يكون « مع » الدنيا حتى النهاية » ولم يستطع أن یکون 
« ضدها » حتی النهاية » كما أنه لم يستطع أن يكون « مع » 
الآخرة حتى النهاية » ولم يستطع أن يكون « ضدها » حتی 
النهابة » بل ظل « يعمل تارة لهذه الدار » وثارة لتلك الدار »6 » 
متناسيا ما قاله المسيح ( عليه السلام ) من أن « الدنيا والآخرة 
كالمشرق والمغرب » 1 ٩‏ . 

۶ - (ب) ولو آننا حاولنا الآن أن نحكم على مدى تكامل 
شخصية أبى حيان - فى ضوء ما أسلفنا - لكان فى وسعنا أن 
تقول ان الكثير من مظاهر سلوكه كان ينطوى على أمارات 
الانحراف والتفكك والتمزق الداخلى . واذا كان المقصود 
بالتكامل هو التوافق والاتزان » فقد يكون فى وسعنا آن نقول 
ان آبا حیان » الذی عانی ف حیاته آقسی ضروب التمزق والصراع » 
لم بستطع آن یجمم فی شخصیته كافة شروط الصحة العقلية 
والتوازن النسی . وعلی الرغم من آن التوحیدی قد استطاع 
بالفعل أن يدرك معنى « التكامل النفسى » وأن يفهم دلالة مفهوم 
« الصحة العقلية » » كما سنری فیما بعد عند الحدث عن نظرباته 
السيكولوجية » الا أنه لم ينجح فى الوصول الی مرحلة « السكينة 
النفسية  »‏ على حد تعبيره -- وبالتالى فانه لم يستطع دائما أن 
يسلك فى حياته سلوكا ناجحا ؛ مع الاقتصاد فى المجهود » والتكيف 


( وقد سبق لنا دكر العبارة بتمامها ) ٠‏ 


AA 


مع البيئة . واذا صح ما بقوله علماء النفس من آن « الشخص 
التکامل هو الذی بدرك تماما النواحی الختلفة للمواقف التی 
تواجهه » ثم ربط بين هذه النواحى وما لديه من خبرة سابقة 
تصلح لتكبيف الاستجابة تكييفا ملائما » ( » فقد یکون ف 
وسعنا أن تقول ان أبا حيان لم يكن شخصا متکاملا بکل معانی 
الكلمة . وحسينا أن نسترجع أساليبه فى التصرف » عندما كان 
بحد نفسه بازاء مواقف جديدة س كما حدث مثلا عندما اتتقل 
الى مجتمع الوزير ابن العميد » أو الى مجالس الصاحب 
ابن عباد ؛ أو الى ندوات الوزیر این سعدان س لكى تتحقق 
من أنه قلما كان ينجح فى الاستجابة لأمثال هذه المواقف بالطريقة 
الملائمة . وليس من شك فى أن الشخص غير المتكامل انما هو 
ذلك الذى ستحيب بطرقة جرئية ناقصة اندفاعية » نظرا لعجره 
عن التآليف بين دوافعه وتجاربه السابقة من جهة ومقتضيات 
الموقف الراهن من جهة آخری . 

ونسوق لذلك مثالا واحدا رواه لنا أبو حیان نفسه فنقول 
ان الصاحب بن عبناد قال لابی حیان بوما -- وهو یحدثه عن 
رجل أعطاه شيئا فتلكا فى قبوله ‏ : « ولابد من شىء بعين 
علی الدهر » . وصمت الصاحب برهة ثم قال : « سألت جماعة 
عن صدر هذا البيت فما كان عندهم علمه » . وهنا اندفع 
آبو حيان بقول : « آنا أحفظ ذلك » ! فنظر اليه الصاحب بغضب 


(۱) ۵ ۰ پوسف مراد : و معادىء علم النفس العام » ء 
دار آلعارف ۰ الطبعة الاوی ۰ ۱۹۶2۸ ۰ ص ۲۹۲۰ ۰ 


۸۹ 


وقال : « ما هو ۶» » فقال آبو حیان : « نسیت ۱ » . فقال 
الساحب : « ما آسرع ذكرك من نسپانك ۱ » فأجابه آبو حیان 
س وقد فطن الى اندفاعه ‏ : « ذكرته والحال سليمة » فلما 
استحالت عن السلامة نسيت » ! قال الصاحب : « وما حيلولتها ؟» 
قال أبو حيان : « نظر الصاحب بغضب » فوجب ف حسن الادب ه 
ألا يقال ما شير الغضب » ! قال الصاحب : « ومن تکون حتی 
نغضب عليك + » دع هذا وهات » . قال أبو حيان : س 
الام على أخذ القليل وانما أصادف أقواما أقل من الذر 
فان أنا لم تخذ قليلا حرمته ولاید من شیء بمین‌علی‌الدهر ۱ 

فسكت الصاحب .. » ٩(‏ | 

وهذه القصة ان دلث على شىء فانما تدل علی اتدفاع 
آبی حیان » لأنه قد تسر "ع ف المبادرة الى القول بأنه يعرف البيتين 
اللذين زعم الصاحب أنه بجهلهما » فلما لمح آمارات الغضب بادية 
على وجه الوزير » لم بلبث أن لاذ بالصمت ! ثم عاد آبو حیان 
بناء على طلب الوژیر -- بنشد البیتین » فاذا بهما بعرضان 
بالساحب نفسه » لان الشاعر شحدث فیهما عن ندرة أهل الکرم 6 
وشحهم ف العطاء ه وقلة ما يجودون به ! 

والحق آن آهم القدرات التی تساعد عسلی تحقیق التکامل 
النفسى انما هى القدرة على التمييز آولا » والقدرة على الكف 
الارادى وضبط النفس انیا . والظاهر أن حظ أبى حيان من 


(۱) آبو حیان التوحیدی : « مثالب الوزيرين » » طبعة دمشقء 
۰۱ ص ۲۰۵ ۰ 


۰ و ۰ 


هاتين القدرتین کان محدودا » بدلیل آثنا نحده دائما مندفعا 
متهورا » عاجزا عن التمبيز ين ما ينبثى أن يقال وما لا ينبغى 
أن يقال . وربما كان السر فى « سوء التفاهم » الذى نشا بينه 
وبين كل من ابن العميد وابن عباد هو أنه لم يكن يحسن التصرف 
فی حضرة الوزيرين » بل كان يسلك نحوهما كما لو كانا شخصين 
عاديين من سواد الناس ! والتوحيدى نفسه يروى لنا أنه حضر 
مائدة الصاحب بن عباد يوما » فقدمت مضيرة » فأمعن التوحيدى 
فيها ‏ فقال له الصاحب : يا آبا حيان » انها تضر با مشايخ ! فقال 
آبو حیان : « ان رأى الصاحب أن يدع التطبب على طعامه + 
فعل ! » ولا شك أن هذه الاجابة لم نکن تخلو من تهو ر وسوء 
تصرف » ولکن التوحیدی نفسه سلّق علیها وله : « فکآنی 
آلقمته حجرا » اذ خجل واستحیا » ولم ينطق الى أن فرغنا » ! ۶ 

ولیس فى وسعنا -- بطبيعة الحال -- آن تعلل عجز آبی حیان 
عن التمييز بين المواقف المختلفة » وعدم تمکنه من ضبط نفسه 
والتحكم فى ارادته » فان جهلنا بنوع الترسة التى نلقاها فى 
صباه » و « أسلوب الحياة » الذى درج عليه فى طفولته » يحول 
ننا وبين تفسير مثل هذا الانحراف . ولکتنا نمیل الی الظن بأن 
هناك عاملين أساسيئين عملا على اختلال « تكامله النسى © » 
آلا وهما : فساد ترقیه الوجدائی ونقص نضحه الانفعالى من 
جهه » وعدم اكتسابه لعادة تنظيم شثون الحياة ( ف مختلف 
(۱) حسن السندوپی مقدمة « القابسات » ۰ ص 98 44 
( ثقلا عن كتاب « الهفوات » لابن الصابی ) * 
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مظاهرها الادیة والعنوية والاجتماعية ) من جهة آخری . والواقع 
أن آبا حیان کان سریع الغضب سريع الرضا » متهورا متسرعا ف 
تلم استحاباته » عنیفا صارما فی آغلب الاحوال . وکل هذه 
السمات انما هی آمارات واضحة على نقص نضجه الانفعالی » 
وعدم اکتمال ترقبه الوجدانی . وفضلا عن لك فان الظروف 
التى مر” بها أبو حيان قد عملت على زيادة حظه من « الاختسلال 
الاتفعالى » مما أدى الى ضعف مقدرته على « الکف الارادی » » 
وتناقص قدرته على « ضبط النفس » . وهكذا أصبح أبو حيان 
رجلا سريع التآثر » رقيق الحس » مرهف الأعصاب : يثور لیگدنی 
سیب 4 ويتمرد لأنفه مبرر » وينهيج لافل منبّه | وبظهر آن خصومه 
قد عرفوا فبه هذا الضعف » فکانوا ستغلونه علی آحسن وجه » 
مما جعلهم ینجحون فى استثارة حفیظه الوزراء والکیراء ضده 4 
فكان من ذلك فشل أبى حيان فى الظفر بأية حظوة لدى أصحاب 
الجاه والسلطان . واذن فما كان « الحرمان المر » والصد القبيح ؛ 
والقذع المؤلم » والعاملة السيئة » الا نتيحة للکلمه الطالشة » 
والرد التهور » والتصرف الجامح » والسلولك الاخرق ! ولم تكن 
هذه التصرفات الخاطئة جميعا سوى تتبجة - مباشرة أو غير 
مباشرة -- لاختلال تضج آبی حيان الوجدانی » وعدم اکتمال 
توازنه النفی . 

۵ س وهنا قد بحق لنا أن نقف وقفة قصيرة عند شخصية 
أبى حيان » لكى نحاول الوقوف على نوع « النموذج 6 


أو « النمط » الذى تندرج تحته هذه الشخصية . ولو أننا أخذنا 


۹۲ 


مشلا بتقسيم الصالم السویسری کارل بونج هد[ .6 
للشخصية الى نموذج extravert buin‏ ونمودج منطو 
introvert‏ ؛ لكان فى وسعنا أن تقول ان شخصية أبى حيان 
أقرب الى النموذج المنطوى منها الى النموذج المنبسط . والسمات 
التی بمناز بها النموذج النطوی هی : آولا : غلبة العوامل الذانية 
علی العوامل الوضوعية فی توجیه سلول الفرد . انیا : خضوع 
السلوك لحموعة من البادیء الطلقة والقوانين الصارمة » دون 
مراعاة لا قد مضه الظروف من مرو نه ف التصرف . ثالثا : 
افتقار الشخص الى الفدرة علی التکیف السریم » وتحقيق 
التوافق ينه وبين البيئة الاجتماعية . رابعا : اسراف الفرد فى 
ملاحظة حالته الصحية ومعالجة آمراضه . خامسا : تحقیق الشخص 
لعملية التوافق عن طريق « النکوص » واللجوء الی عالم الخیال 
والوهم . سادسا : استهداف الفرد لنوع خاص من الأمراض 
اللفسبة » آلا وهو الوسواس ٩‏ . ومعظم هده السمات تکاد 
تبدو لنا واضحة فیما وصل الینا من آنباء عن سلوك أبى حيان ؛ 
خصوصا وقد سبق لنا أن لمسنا عجزه عن التكيف » وعدم مرونته 
فى التصرف » وتأثره الشديد بالعوامل الذاتية » وميله الى الارتداد 
عن عالم الواقع من أجل الاستغراق فى الأحلام والأوهام . وحيئما 
يقرأ المرء ‏ مشلا ما كتبه التوحيدى عن فشله فى الظفر بعطاء 
الصاحب بن عباد » فائه ستشف من خلال عبارات أبى حيان 


)١(‏ دا ٠‏ يوسف مراد : « مبادىء علم النفس العام » » الطبعة 
الأول ١1558‏ ص ۸ = ۷2۹٩‏ ۰ 
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عجزا واضحا عن فهم الوقف » بدلیل قوله : « فانی 
فارقته .. ( بعد) ما جر‌عنیه من مرارة الخيبة بعد الأمل » وحملنی 
عليه من الاخفاق بعد الطمع » مع الخدمة الطولله » والوعد 
المتصل » والظن الحسن » حتى كأنى خصصت بخساسته وحدی » 
أو وجب أن أعامل به دون غيرى » ! 210 فالتوحيدى لا يحاول فهم 
الموقف بطريقة موضوعية محايدة 4 بل هو سرعان ما يحكم بأن 
الظروف قد شاءت له أن يختص هو وحده - دون خلق الله 
بهذه المعاملة السيئة من جانب الصاحب بن عباد ! ولا شك أن 
الشخص « المنطوى » انما هو ذلك الذی بمجز عن مراعاة ما قد. 
یکون للموامل الخارجية من آثر علی الوقف » لکی یقتصر على 
النظر الى الانسجام الداخلی وحده . ولو کان آبو حیان من النوع 
( المنبسط » الذى يتنلفم مع البيئة الخارجية » ويشارك الآخرين 
من الناحية الوجدانية » مشاركة عاطفية متزنة » لا وجد صعوية 
كبرى فى تحقيق « التوافق الوجدانى » بینه وین الواقف 
الخارجية » ولاستطاع بالتالى أن بتكيف س وجدائيا سس مسم 
الأشخاص الذين كان عليه أن يطلب ودهم ۰ ولکن التوحیدی 
کان بحیا نی عاله الذاتی الخاص » فهو لم يكن يصدر فى تفكيره 
ووجدانه واحساسه وحدسه » الا عن تلك البادیء الطلقة التى 
ارتضاها لتفسه » وتلك القوانین الصارمة التی فرضها علی نفسه ! 
وحینسا کات الواقف الحددة تضطره الى تير يعض تلك 


(۱) « مثالب الوزیرین » لابی حیان التوحیدی , ص ۲۲۵ ۰ 
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الیادیء » و تحویر بعض تلك القوانين » فانه لم يكن يجد فق 
نفسه من المرونئة ما يستطيع معه القيام بمثل هذا التعديل . 

بيد أن القول بآن أبا حيان التوحيدى كان صاحب شخصية 
« منطوية » ( لا « منبسطة » ) ليس مسوغا كافيا للحكم على 
فیلسوغنا بآنه كان « معتل الطبع » ذا مزاج سوداوى »© . ومهما 
كان من آمر تشاوم أبى حيان » ویاأسه » وئورته على الناس »> 
فاننا لا تحد فى هذا كله مبررا كافيا للقول بأنه كان « سوداوی 
المزاج » . وآية ذلك أثنا نجده يمزج الجد بالهزل » ويروى النكتة 
بعد النکتة » ویستخدم سلاح السخرية والتصویر الهزلی فی هجائه 
لخصومه .. الخ . ولم يكن آبو حیان پنجج فى كتم ضحکه 
أو التحكم فى ميله الى الفكاهة » حتى حيئما كان يوجد بحضرة 
الوزراء والكبراء » مما يدلنا بصراحة على أنه كان یتمتع بحس 
فكاهى قوى . وليس بصحبح - ف رأينا - ما ذهب اليه البعض 
من آن آبا حيان کان جادا صارما -- پمکس الجاحظ -- وائما 
الصحيح أنه كان يطرد كا ننه بالشکاهة » ویواجه آلامه بالهزل > 
وشكر واقعه بالنكتة ! وحسینا آن نقراً کتاب «البصاگروالذخائر» » 
آو کتاب « الامتاع والانسة » » لکی نقف علی میل آبی حیان 
الى الفكاهة » وولعه برواية النكتة » واقباله على الهزل . 


وقد ذلتنا الاختبارات'النفسية الحديثة على آن روح الفكاهة 


۹ 


الشخصية » وکل ما هنالك آن ثمة علاقة مطردة بين « النمودج 
الانساطی » فى الشخصية والميل الى الفكاهات الجنسية 
والعدوانية » كما أن هناك علاقة مطردة بين « اللنموذج 
الانطوائى » فى الشخصية والميل الى الفكاهات العقلية القائمة على 
الذكاء والفطنة وسرعة البديهة . وقد قستم بعض الباحثین موقف 
الأفراد من الفكاهة الى نوعين : موقف انبساطى يغلب عليه الطابع 
النزوعى » وموقف انطوائى يغلب عليه الطابع الادراكى . وعلى 
حين أن الأول منهما موقف ذو صبغة شخصية » تحد آن الشانی 
منهما موقف ذو صبغة لا شخصية . ثم جاء باحثون آخرون فاعادوا 
النظر فى هذه النتائج » واستطاعوا أن يتوصلوا الى القول بوجود 
فربقين مختلفين من الأفراد : فريق يوثر المكاهة التى ترضى 
فی نفسه الیول العدوانية والحنسية » وهلولاء هم « النبسطون » 
ةه » وفريق ور الفکاهة الذكية الارعة التى ترضى 
ميوله العقلية » وهؤلاء هم « المنطويون » : introvert‏ )(,„ 

والمتأمل فى نكات أبى حيان وفكاهاته ونوادره - كما سنری 
فیما بعد -- بلاحظ آن جانبا غیر قلیل منها بدور حول موضوعات 
جنسية وعدوائية » مما قد يدفعنا الى الحكم عليه بأنه يدخل فى 
عداد آهل النموذج « الانبساطى » فى الشخصية . ولکننا 
لو حصرنا ساثر النوادر التی تضمنتها کتب آبی حیان » لتبیتن لنا 
بوضوح آن الفکاهة التی کان بطرب لها فیلسوفنا انما هى تلك 
(۱) زکریا ابراهيم : « سيكولوجية الفكاهة والضحك ,, 
مکتبة مصر ۰ ۱۹۵۸ ص ۲۰۲ د ۲۰۹ ۰ 
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التی تنسم بطایع عقلی آو ادراکی » مما وید حکمنا السابق عليه 
بأنه صاحب « شخصية انطواثية » . والواقع آن الحس الفکاهی 
الذى كان نتمتع به آبو حیان قد ارتبط بمیوله العقلیة ه وتحصیله 
العلمی ه ودر اساته اللغوبة » فحاء الکثیر من فکاهاته منطوبا علی 
قدر غبر قلیل من القدرة العقلية والبراعة الحدسبة وسرعة البدبهة . 
وآما النوادر الحونية والفکاهات الجنسية التى حفلت بها کتبه » 
فاغب الظن آنها کانت ترجع الی ظروفه الاجتماعية الخاصة » 
خصوصا وآن آبا حیان لم یعرف الرأة زوجا وآما » بل هو قد 
عرفها فقط عشيقة وسرية ! ویمضی آستاذنا الکبیر الرحوم آحمد 
أمين الى حد أبعد من ذلك فيقول « ان آبا جیان بظهر آنه کان 
مکبوت الغريزة الجنسية » وذلك بحکم فقره وتقشفه الجبری ! 
فلم نسمع مثلا فى تاريخ حياته أنه تزوج آو رزق آولادا ؛ ولو كان 
لتحدث عنهم كثيرا » لگل سره دائما مكشوف .. ثم كان فقره 
الفظيع يحول بينه وبين التسركى »0 كما كان حال الأغنياء فى 
زمنه » 27 . وعلى كل حال » فائنا سنعود الى هذا الموضوع 
بالتفصيل فيما بعد حينما سيكون علينا أن ندرس فلسفة 
الفكاهة عند أبى حيان . والذى يعنينا أن ثركده هنا هو آن 
شخصية أبى حيان المنطوية قد وجدت فى « الفكاهة » وسيلة 
ناجعه لانکار الواقع » والغاء الحقيقة » والانطلاق فى عالم اللهو 
والعبث واللاواقعية ! ولیس من شك ف أن الخدمة الكبرى التى 

, أحمد أمين ؛ مقدمة و البصائر والذخائر » »2 القاهرة‎ )١( 
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آسدتها الفکاهة لابی حیان هی آنها کانت تسمح له - بين الحين 
والآخر س بأن بنطلق ف عالم الحلم والوهم ۵ وکان آلامه وهمویه 
وماسيه قد أصبحت مجرد أضغاث أحلام ! 

على أننا لا نستطيع أن نجزم بأن « النموذج المنطوى » كان 
هو دائما النموذج الغالب علی شخصية آبی حیان » فاننا قد نلتفی 
فى بعض الأحيان ببعض سمات « النموذج المنبسط » ف بعض 
تصرفانه وآفعاله . وآبة ذلك آننا قد نراه آحیانا بعمل حسابا 
للامور الخارجية » ونتصرف فى ضولها » وبوجه سلو کها تحت 
تأثيرها بطلسرقة مباشرة . وكثيرا ما ثراه يصطنع سس لوب 
د التعويض » فى تصرفه » فیحاول آن بحقق عن طریقه ضربا من 
التوافق مع البيئة الخارجية . هذا الى أن أبا حيان لم يكن دائما 
يبالى يما يصيبه من أمراض © بل كان كثيرا ما يهمل صحته »غير 
مبال بكل ما قد يتعرض له من أزمات صحية . ومعنى هذا أننا 
لا نفدم فى سلوکه بعض سمات « اللموذج التبسط > فى 
الشخصية » مما بدفعنا الی القول بان حیانه اللفسية -- کما سبق 
لنا القول س كانت قائمة على الازدواج والتناقض والصراع ! 

ولیس من السهل آن تفسر هذا « التناقض » بارجاعه الى 
تطور شخصية آبی حيان » واختلاف الراحل النفسية التى مر بها 
معا لاختلاف سنه آو مراحل عمره » فاننا نجد « الازدواج » 
قائما فى المرحلة الواحدة » مما يدلنا على آن شخصية آبی حیان 
كانت فى صميمها شخصية متناقضة تحيا على الصراع والتسوتر 
والتمزق الداخلى . وآبة ذلك أن أبا حيان الذى يقول ان « الدثيا 


۹۸ 


حلوة خضرة » وعذبة نضرة » هو آبو حیان الذی ینادی بالزهد 
والقناعة » ویدعصو الی التصوف والتنسك ! وآبو حیان الذی 
بلتمس عطاء الوزراء ویترامی علی آبواب الکبراء هو آبو حیان 
الذی بقول ان حب السلامة غالب علیه » وان القناعة بالطفیف 
محبوبة عنده » وهو الذى يستشعر الغنى عما فى أيدى الناس » 
وبدعو الله آن يصون وجهه عن الحاجة اليهم والطلب منهم ! 
وآپو حیان الذی بستسلم للیأس » وینادی بالتشاقم » ویرفع 
عقيرته بالتمرد والسخط والشكاة » هو آبو حیان الذی نطلق 
فى عالم الفكاهة » ویضحك ملء شدقیه » ویسترسل فى رواية 
النکات والنوادر واللح المحوئية ! وأبو حيان الذى يدعو الى 
العمل من أجل الآخرة » والسعى فى طلب المنزلة عند الله » هفو 
أبو حيان الذى يقول ان العاجلة محبوبة والرفاهية مطلوبة ١‏ فمل 
من عجب بعد ذلك فى آن يكون أبو حيان فيلسوفا ومتكلما » 
آدیبا وعانا » فقیها ومتصوفا » نحويا ومنطشا » فناثا ومفكرا ? 


۹٩ 


الفصل النات 
۾ 7 
مكحم 


1١‏ -- لیس غریبا علی انسان اتخذ من القلم حرفته » أن 
بحیء انتاجه الشکری خصبا وافرا » خصوصا وأن صاحبنا قد عاش 
آکثر من قرن باکمله ! ولکن الظاهر آن حادثة احراق التوحیدی 
لکتبه فى آواخر آیام. حیاته قد حالت دون وصول الکثیر من 
مصنفاته الینا » فضلا عن آن بعض هذه الکتب لم يكن من 
الرغوب فیه » فلم یکن من الستحسن اقتناژها آو الاحتفاظ بها ا 
وقد آورد یاقوت الرومی فى معحمه ثبتا بأسماء بعض كتب 
أبى حيان » فنص على ثمانية عشر كتابا هى : ( ١‏ ) الهفوات 
لابن الصابی ( ۲ ) الصداقة والصدیق . (۳ ) الرد علی این جنى 
فى شعر التنبی ( 4 ) الامتاع والوانسة (ه ) الاشارات الالهية . 
٦ (‏ ) الزلفى . ( ۷) القاسات ۸(۰) ریاض العارفن . 
)٩(‏ قریظ الجاحظ . (۱۰ ) الب الوزیرین ۰ ( ۱۱ ) الحج 
العقلی اذا ضاق الفضاء عن الحج الشرعی . ( ۱۲ ) الرسالة فى 
صسلات الفقهاء فى المناظرة . ( م1 ) الرسالة البغدادية . 
(14) الرسالة فى آخبار الصوفية . ١5(‏ ) الرسالة الصوفية . 


۱۰۰ 


( +۱ ) الرسالة فی الحنين الى الأوطان . ( ۱۷ ) البصاش والذخاثر . 
( ۱۸ ) الحاضرات والناظرات ٩‏ . 

وهناك كتب أخرى لم يشر اليها ياقوت » بينما أشار اليها 
التوحصدى نفسه ناا کته 0 مثل کتاب «النوادر» و کتاب والکلام 
فى الكلام » . وقد زعم المستشرق مرجليوث أن للتوحيدى كتايين 
آخرین هما كتاب « التذكرة التوحيدية » وكتاب « أخبار القدماء 
وذخائر الحكماء » » وريما كان هذان الكتابان هما كتاب 
« الرسالة البغدادية » وكتاب « البصائر والذخاثر 4 بأسمين 
مختلفين . وى استطاعتنا أن نضيف الى هذه القائمة كثبا آخری 
تم نشرها بالفعل ه مثل كتاب « الهوامل والشوامل » » وكتاب 
« رسالة ف العلوم » » وكتاب « رسالة الحياة » » وكتاب « رسالة 
فى علم الكتابة » . هذا علاوة على « رسالة الامامة » ( العروفة 
برواية السقيفة ) و « المناظرة بين أبى سعيد السیراف ومتى 
ابن یونس القناگی » ( وهی واردة بنصها ف الجزء الأول من 
الامتاع والوانسة ) » مما اضطلع بنشره بعض الباحثين فى كتب 
آو رسائل قائمة بذاتها . ولا نستبعد آن تکون للتوحیدی کتب 
أخرى لم يصل الينا نها » فان العروف عن آبی حیان آنه کان 
غزیر الانتاج » حریصا علی النقل والرواية » محبا للبحث والجدل . 
ولئن كان موضوع هذه الکتب لم یقف عند الفلسفة والادب » 
بل قد امتد آیضا الی الکلام والفقه والشریعة والتصوف والنحو 


)۱ باقوت الرومى : « معجم الأدباء » ,» طبعة القاهرة , الجزء 
الخامس عشر .2 ص لا ۸ ۰ ۱ 
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واللغة » الا آن آبا حیان قد التزم ی معظمها آسلویا واحدا 4 
آلا وهو آسلوب الحاورة والسامرة » فجاءعت کنبه « سهلة 
الملأخذ » بعيدة عن التكلف والتعسف » برشه من اللبس 
والغموض »© (2 . وسنحاول فیما پلی آن لتتبع موضوعات هذه 
الکتب » مبتدگین پللشور منها » دون اغفال لا وصل الينا نوه 
من الخطوط آو الفقود منها . 

۷ - وأول ما نشر من کتب آبی حیان التوحیدی هو 
الکتاب الذی نشره ستنة ۱۳۰۱ هحرية آحمد فارس الشدیاق 
صاحب مكتبة الجوائب بالقسطنطينية ‏ حاويا رسالتين 
هامتين : الأولى منهما فى « الصداقة والصديق »© » والثائية ى 
« العلوم » . ولئن کانت طبعة هاتين الرسالتين قد جاءت حافلة 
بالأخطاء » الا أنها كانت الخطوة الأولی ف سبیل تعرث الحمهور 
بانتاج أبى حيان . وقد جمع التوحيدى ف الرسالة الأولى معظم 
ما كتب عن الصداقة والصديق شعرا وثثرا » لا عند العرب ى 
الحاهلية والاسلام فحسب »© بل وعند النوئان والفرس وغيرهم 
من شعوب العجم أيضا . ولكننا نستطيع آن نستخلص من ثنابا 
هذا الكتاب أن التوحيدى قد كتبه فى مرحلة متآخرة من حياته » 
بدليل قوله : « .. كان سب ائشاء هذه الرسالة فى الصداقة 
والصدق أنى ذكرت شيئا منها لزيد بن رفاعة أبى الخير » فنماه 
الى ابن سعدان الوزير أبى عبد الله سنة احدى وسبعين وثلاثمائة » 

(؟) حسن السندوبى : مقدمة « المقايسسات , . القاهرة , 
۹ ص ۱۸ ۰ 
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قبل تحمله أعباء الدولة وتدبيره أمر الوزارة » حين كانت الأشغال 
خفيفة والاحوال علی آذلا لها جاردة » فقال لی این سعدان .. دون 
هذا الکلام وصله بصلاته مما یصح عندگ لن تقدم » فان حديث 
الصدیق حلو » ووصف الصاحب الساعد مطرب » فجمعت ما فى 
هذه الرسالة . وشغل ( ابن سعدان ) عن رد القول فیها » وأبطات 
آنا عن تحريرها » الى أن كان من أمره ما كان > فلما مر على ذلك 
بعض سنين + عثرت على المسودة وبيضتها .. ۷ ولعل هذا هو 
السبب ف أن الرسالة قد جاءت عديمة التبويب والترتبب © دكثر 
فها الاستطراد والاستشهاد > ول فيها الخلق والابتكار » وان 
كانت لا تخلو من ذوق ف الاختيار . 

ولا تنحصر قيمة هذه الرسالة فيما احتوت عليه من حكم 
عربية وأجنسة ف الصداقة والعشرة والمؤاخاة والوفاء والغدر 
والوفاق والخلاف وما الى ذلك فحسب » وائما تتحلى قيمتها بصفة 
خاصة فيما انطوت عليه من تفرقات لفظية دقيقة بين بعض الألفاط 
التشابهه التی شاع استعمالها کمترادفات » فضلا عما جاء فيها من 
اتكار لمفهوم « الصداقة » بالمعنى الأرسططالى لهذه الكلمة . 
والتوحیدی یبدا كتابه بقوله : « وقبل کل ثیء ینبغی آن تثق 
یأنه لا صدیق ولا من شبه بالصدیق » ٩‏ . وأغلب الظن آن 

(۱) آبو حیان التوحیدی : « فی الصداقة والصدیق » » مطبعة 
الحوائب » القسطنطينية . ١١١١‏ هاء ص 5 ٠‏ 

(۲) الرجم السابق : ص 5 ٠‏ ( وانظر للمؤلف كتاب «مشكلة 
الحب» » بروت ۰ ۱۹٩۲۳‏ ۰ ص ۲۲۲۱ ) ۰ 
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انعدام ثقة التوحیدی بالناس هو الذى أملى عليه هذه الحملة 
العنيفة على الصداقة والأصدقاء » خصوصا وأنه قد أتم تأليف 
رسالته هذه فى الدور الأخير من حیاته « حين کان یعائی آلام 
العربه والفقر ومتاعب الشيخوخة » ۰ . ولا غرو فقد عانى 
أبو حيان الكثير من جراء عجزه عن التجانس مع أهل عصره ؛ حتى 
لقد انتهى به الأمر الی الکفر بالصداقة » والحکم علیها بأنها لفظط 
آجوف خلو من کل معنی ! 

ویروی لنا التوحیدی آن فیلسوفا سثل ذات یوم : « من 
اطول الناس سفرا ۶ » فقال : « من سافر فى طلب الصدیق » ۱ 
وآما عبارة آرسطو القائلة بأن. « الصدق انسان هو آنت الا آنه 
بالشخص غير » » فان التوحیدی سلّق علبها شوله : و ان الحد 
صحیح » ولکن المحدود غير موجود » ! وف هذا يختلف 
آبو حیان مع آستاذه آبی سلیمان النطقی » فان آبا حيان كان يرى 
آن و عبارة آرسطو رشيقة » ولکننا لا نظفر منها بحفيقة » » بینما 
ذهب آبو سلیمان الی آن آرسطو « قد أشار بكلمته هذه الى 
آخر درجات الوافقة التی نتصادق التصادقال بها , آلا تری آن 
لهذه الوافقة آولا منه یبتدگانها » وکذلك لها آخر نتهیان البه ۶ 
وآول هذه الوافقة توحند » وآخرها وحدة . وکما آن الانسان 
واحد بما هو به انسان » كذلك بصير بصدقه واحدا بما هو 
صديق : لأن العادتین تصيران عادة واحدة » والارادین تتحولان 

, » أبراهيم الكيلانى : « أبو حيا التوحيدى‎ ٠ د‎ )0١( 
۰ ۲۹ دار العارف » ۱۹۵۷ , ص‎ 
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ارادة واحدة .. » () . وستطرد آبو سلیمان السحستانی 
فیقول اذ انکار قیام الوحدة بين الاصدقاء انما برجع الى أن 
الناس قد آصبحوا بحیون حياة التناکر والتنابذ والفرفة» فهم على 
غابة « الافتراق للحسد الذى يدب بينهم » والتنافس الذی شطع 
علائقهم » والتبادر الذى يثير البينونة فيهم » . ويمضى أبو حيان 
فی عرض رأى أستاذه أبى سليمان فيروى لنا كيف أنه كان يعلى 
من شأن الصداقة » علی اعتبار آنها ليست مجرد صلة تقوم على 
الگغذ والعطاء » بل هی رابطة شخصية تقوم علی التبادل النسی 
والتجاوب الروحی . وهذا هو الأصل ف التفرقة بين « الصداقة » 
و « العلاقة » : فان « الصداقة » أذهب فى مسالك العقل » وأدخل 
فى باب المروءة » وأنزه عن آثار الطبيعة » فى حين أن « العلاقة » 
هى من قبيل العشق والكلف والهوى والصبابة » وهذه كلها 
آمراض تطراً علی النفس الضعيفة ه دون آن یکون للعفل فبها 
آدنی مدخل . ومن هنا فان الصداقة هى من شيم ذوى الشبيب 
والکهولة » نی حین آن العلاقة هی آقرب دائما الى نفوس الشباب 
من الذکور والاناث ٩‏ . 

والظاهر أن أبا حيان التوحيدى لم يكن يريد ارسالته ى 
الصداقة والصديق أن تطول الى هذا الحد » فائنا نراه يعتذر فى 
خاتمتها عن كثرة الاطناب والاسهاب ؛ وكان ظنه فى أولها أن تجىء 
لطيفة خفيفة سهل‌انتساخها وقراءتها « فعاجت بشجون‌الحدیث » 
(۸ « الصداقة والصدیق » : ص ۲۷ ۰ 

(۲) الرجع السایق ص 55 * 


وروادف من الطيب والخبیث » فاقبل حفظلك الله هذا العذر الذى 
قد بدأته وأعدته » وئشرته وطويته . على أنك لو علمت فى أى 
وقت ارتفعت هذه الرسالة » وعلى أى حال 'نمت » لتعحبت » 
وما كان قول ف عينك منها دكثر فى تفسك ٠‏ وما يصغر منها 
بنقدك يكير » والله أسآل خائمة مقرو نه بعليمة وعاقبة مفضية 
الى كرامة » فقد بلغت شسى رأس الحائط ه والله أستعين .. » ٩‏ . 

وأما رسالة العلوم التى ألحقت بذيل كتاب « الصداقة 
والصديق » فهى عبارة عن بحث صخير فى حوالی تسع صفحات آلنه 
التوحيدى للرد على القئین بانه « ليس للمنطق مدخل ف الفقه » 
ولا للفلسفة اتصال بالدين » ولا للحكمة تآثير فى الأحكام . » . 
والکتاب بنطوی علی دفاع عن العلم » مع اهتمام بتحدید آنواع 
العلوم من فقه ؛ وسنه » وقیاس ه وعلم کلام » وتحو » ولغة » 
ومنطق » وعلم جوم » وحساب » وهندسة ) وبلاغة » ونصوف . 
ولئن كانت معظي هذه التعريفات مأخوذة عن الحدود المأثورة التى 
كانت شائعة فى عصره ؛ الا أثنا نحد آبا حيان صوغها بعبار ته 
الجزلة الدقيقة » متوخیا تحدید معالم کل علم » والتمییز بینه وبين 
ما عداه من العلوم الأخرى . ومن خير التعريفات الواردة ى هذه 
الرسالة تعريف أبى حيان للبلاغة والفقه والتصوف .. ونحن 
نجد التوحيدى يقول فى خاتمة حدیثه عن التصوف : « وقد لحق 
الطريقة حيف لكثرة الدخلاء فيها » كما لحق البلاغة لكثرة مدعيها . 
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ومتی صح تصفحك » علمت آن شيئا من هذه المعارف عند أصحابها 
ليس على حقيقة ما ينبغى .. الخ »6 وهذه العبارة انما تدلنا علی 
أن التوحيدى قد كتب رسالته فى العلوم للحملة على بعض أدعياء 
العلم ممن اعتبرهم دخلاء على الدراسة العلمية الصحيحة » فى 
عصر اختلط فیه الغث بالسمین » والزائف بالاصیل | 

۱۸ - وقد كان الكتاب الثائى الذى نشر لأبى حيان التوحيدى 
هو كتاب « المقاسات » الذى تولى تحقيقه وشره بمصر حمسن 
السندوبی سنة ۱۹۲۹ »© وكان قد طبع قبل ذلك بمدينة بومبای 
طبعتين حجریتین سنة ۱۳۰۵ و ۱۳۰۰ ه علی بد میرزا محمد 
شبرازی . وهناك نسخة خطية من هذا الکتاب موجودة بحامعة 
ليدن بهولنده . 

وقد وصف لنا المستشرق مايرهوف كتاب « المقاسات » فقال 
انه « يحتوى على ١١5‏ مقاسة أو محاورة بين العلماء » تدور 
حول التعارف الفلسفية والطبيعيات والمنطق والالهيات 
وموضوعات آخری .. ولیس لهذه الحاورات التی کتب الولف 
بعضها من عنده قيمة كبيرة . فهى موضوعة فى قالب أدبى ه والملح 
تسودها الى جانب التلاعب االالفاظ . ولکن الهم هو الوسط 
العلمی الذی یدخلنا آبو حیان فیه : فجماعات من العلماء تجتمع 
غالبا حول آبی سلیمان السجستانی فی بيته أو تتقابل فى الوراقین 
ف سوق آمام باب البصرة فق بغداد » حیث پوجد آکثر من مائة 
وراق بحوانيتهم . وکانت الجماعة مکونة من آناس مختلفی 
المشارب والنحل : فكانت تجمع بين المسلمين المختلفى المذاهب » 


۱۷ 


والتصاری ه والصایثة » والعلماء الذین رحلوا الى بعداد : من 
الأندلس ف الغرب » ومن بخاری فی الشرق » ومن شيراز فى 
الجنوب » ومن حدود الامبراطورية البيزئطية فى الشمال ۵ لکی 
بحصلوا العلوم فى قلب الامبراطوربة الاسلامية .. » ۳ ونحن 
لا نوافق مايرهوف على قلة جدوى المحاورات التى تقلها الينا 
أبو حيان » فان صياغتها فى القالب الأدبى لا تنتقص من قيمتها 
العلمية » بل هى تدلنا على أن التوحيدى كان واحدا من أولئك 
« الأدباء الملاسفة » أو « الفلاسفة الأدباء » الذین حاولوا فى 
القرن الرابع الهجرى أن بحيلوا الفلسفة الى ثقافة شعبية فيد 
منها العامة من الناس » وینهلون من معینها شتی آلوان العرفة . 
وهذا هو السیب فى تنو ع موضوعات « القابسات » » فائنا 
نراها تدور آحیانا حول موضوعات فلسفية صرفة كالعلة والعلول » 
والکان والزمان » والخالق والخلوقات » والتوحید والتتزیه » 
والنفس‌والعقل » والروح والادة » والعالمالعلوىوالعالىالسفلى > 
بینما تجدها تتطرق فی آحیان آخری لمواضيع نفسية وأخلاقية 
كتباين الأخلاق لدى الانسان ه و کتمان السر و افشائه » وولوع 
كل ذى علم بعلمه » وحقيقة الضحك وأسبابه » وحديث النفس 
وما يغلب عليها ویصیر دیدنا لها » واختلاف العلماء فى بطلان الرقى 


(۱) ماکس مايرهوف : « من الاسکندرية ای بغداد » » بحث 
منرجم فى کتاب « التراث اليونانى فى الحضارة الاسلامية ۰ 
ترجمة الدكتور عبد الرحمن بدوى » القاهرة » مكتبة النهضة , 
۰ ص ۸٩‏ ۰ 
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والعزائم » والصداقة وفلسفة الحب والعشق .. الخ . وهناك 
موضوعات آخری متفرقة برد ذکرها آيضا ف القاسات کالحدیت 
عن النثر والشعر وأبهما أشد آثرا ف النفس » وصلة الطبيعة 
بالصناعة فى الفن » وعلاقة النحو بالمنطق 4 والفرق بين طريقة 
المتكلمين وطرقة الالاسفة » وعلة اختلاف الأجوبة فى المسائل 
العلمه > ومشكلة الحظوظ والأرزاق .. الخ . وهذا التنو ع 
الكبير فى موضوعات « القابسات » بحعل من الکتاب متحفا 
فکریا عجیبا » بحیث بخرج منه آلقاری» مقتتما بما قاله آبو حیان 
من آن الحق « ثیء نسبی » فمو « لم یصبه الناس من کل 
وجوهه » ولا آخطاوه من کل وجوهه » بل آصاب منه کل انسان 
جهة » () . 

ولئن كان التوحيدى يورد لنا فى « القاسات » الکثیر من 
الآراء التى ينسبها الى أستاذه أبى سليمان المنطقى » والى مفكرين 
آخرین مشل آبی زکریا الصیمری » وآبی الفتح النوشجانى » 
وأبى بكر القومسى » وأبى اسحق الصابى ؛ والخوارزمی » وبحيى 
ابن عدی" » ووهب بن یمیش الرقی » وأبى محمد العروضى ه 
وآبی الحسن على بن محمد البديهى » وأبى اسحق النصيبى » 
وغيرهم » الا أننا نجد أسلوبه فى الرواية واحدا » مما يوحى بأله 
قد أعاد صياغة هذه الآراء بأسلوبه الخاص » انْ لم يكن قد 
أضاف اليها بعض آرائه الخاصة . والتوحيدى يعترف بأنه قد 
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وحد سه بازاء « فائتة لا علم له بها ه وزيادة لا يطمئن متن 
الكلام الا بها ج (© فكان لابد له من تنقيح بعض ما وصل الى 
سمعه » وسد الثغرات فیما غاب جزء منه عن ذاكرته .. ونحن نميل 
الى الظن بآن فلسفة التوحيدى الخاصة هى التى آملت عليه نوع 
المختارات التى حرص على ايرادها » وهى التى دفعته الى تذكر 
بعض الآراء ونسيان غيرها . وليس من شك ف أن الذاكرة جهاز 
عضوى حى يتطور ويتغير » لا مجرد آله صماء تقوم بتسجیل 
المُحد اث والأفكار دون تشوبه آو تموبه . فلیس من الستبعد آن 
يكون التحريف قد دخل الى بعض الاراء التی سحلها آدو حیان » 
كما أنه ليس ما يمنع من أن يكون هو نسه قد قصد الى ذلك 
قصدا » للتصریح بیعض الآراء التى لم يكن يجرق على المجاهرة 
بها » أو للتلميح ببعض الأقكار التى كان يخقى نسبتها اليه . 
ومهما يكن من شىء » فان التوحيدى” - فى نظرئا -- مسئول عن 
جانف غير قليل من الآراء التى أوردها لنا فى كتابه « المقايسات » 4 
خصوصا وآننا نراه يتبناها ( أو يتبنى آراء قريبة منها على الأقل ) 
فى مؤلفات أخرى له 6 مما يحملنا على الظن بأنه لم يوردها 
الا لاقتناعه بها » أو لايمانه بقيمتها » أو لحرصه على تنبیه 
الأذهان اليها . 

ونحن لا نوافق البعض على ما ذهب البه من غموض 
« المقاسات » » واضطرابها » وكثرة التلاعب اللفظى فيها » بل نحن 

(۱) الرجم السابق : ص ٠ ١54‏ 
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نری -- علی العکس من ذلك - آن التوحیدی کان مهتما ف 
.هذا الکتاب نتحدید معانی الالفاظ » والتمييز بين المترادفات ه 
والكشف عن صلة الفكر باللغة » أو الماطق بالنحو . وليس من 
المسير على الباحث المتمهل أن يستخرج من ثنايا الافکار الواردة 
فى المقابسات فلسفة متماسعة قوامها التساول عن النفس 
الانسانية » والبحث عن « الوحدة » فيما وراء « الكثرة » » 
والكشف عن دور « الانسان » فى دراما الطبيعة والحياة . وليست 
< النبرة الصوفية » التى تطغى على بعض نصوص المقابسات 
سوى مجرد صبغة روحية أراد لها أبو حيان أن تكون بشابة 
الغلاف الخارجی آو القشرة السطحية لبعض آرائه الجريئة ى 
النفس البشرية » والأخلاق الانسانية . واذن فان فضل التوحيدى 
فىكتاب«المقاسات» لا ينحصر ف تق ل الأفكار والمساجلا تالت ى كانت 
تندور فى الأوساط العلمية فى عصره » بل هو بمتد أيضا الى عملية 
تنقیح الاراء » وغربلتها ه واعادة صیاغتها » والتعبير عنها بأسلوب 
آدبی ناصم . واذا كانت بعض آراء التوحيدى قد اختلطت ببعض 
كراء السجستانى » كما اختلطت من قبل آراء أفلاطون باراء 
أستاذه سقراط » فلعل هذا مما بجعل لكتاب « المقايسات » قيمة 
کبری ف تاريخ الصلات الفنكرية بين علمين هامين من أعلام 
الفکر الاسلامی فى القرن الرابع الهجرى . 

۱۵ س وأما الكتاب الثالث الذى نشر من كتب التوحيدى 
فهو کتاب « الامتاع والانسة » الذى اضطلع بتحقيقه الأستاذان 
أحمد أمين وأحمد الزين . وقد ظهر هذا الكتاب على ثلاثة أجزاء 
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صدرت ف السنوات ۱۹۳۹ » و ۱۹۵۲ » و ۱۹۵56 علی الثوالی . 
وربما كان هذا المؤلف الضخم من آقوم کتب التوحینسدی 4 
وأنفعها » وأمتعها » خصوصا وأن الأستاذين المحققين قد عنيا 
بتصحيح الكتاب ومراجعته » فجاء التصحیف والتحريف فيه على 
أضيق نطاق . وقد كتب المرحوم أحمد أمين مقدمة قيّمة ه» روى 
لنا فیها قصة تألیف التوحیدی لهذا الکتاب فقال : « ان آبا الوفاء 
المهندس كان صديقا لأبى حيان ؛ وللوزير أبى عبد الله العارض » 
فقرب أبو الوفاء أبا حبان من الوزير » ووصله به » ومدحه عنده » 
حتی جعل الوزبر آبا حیان من سماره » فسامره سبعا وئلائین لبلة 
كان يحادثه فيها » ويطرح الوزير عليه آسئلة فى مسائل مختلفة 
فيجيب عنها أبو حيان . ثم طلب أبو الوفاء من أبى حيان أن يقص 
عليه كل ما دار بينه وبين الوزير من حديث ٠‏ وذكتره بنعمته عليه 
فى وصله بالوزير .. فأجاب أبو حيان طلب أبى الوفاء » ونزل على 
حكمه » وفضتل آن بدوان ذلك فى كتاب يشتمل على كل ما دار 
بينه وبين الوزير .. فكان من ذلك كتاب الامتاع والمؤانسة » ) 
وقد رجح الأستاذ أحمد أمين أن يكون عبد الله العارض الذى 
سامره أبو حيان بهذه الأحاديث هو أبا عبد الله الحسين بن أحمد 
ابن سعدان - وزير صمصام الدولة البويهى ‏ الذى كان قد 
طلب الى أبى حيان -- قبل نوليه الوزارة -- آن یف له کتاب 
« الصداقة والصدق » . ويظهر من هذه الحاديث أن الوزير 


)۱ مقدمة احمد أمين تكتاب م الامتاع والوانسة ¢“ الجزء 
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ابن سعدان کال شخصية مثقفة واسعة الاطلاع » بدلیل أننا نحده 
بوجته الى أبى حيان الكثير من الأسئلة الدقيقة فى شتى فلنون 
العرفة من فلسفة » وأخلاق » وكلام » وشريعة » وتصوف ؛ 
وأدب 4 ولغة » وطبيعة © والهيات .. الخ . هذا الى أن منتدى 
ابن سعدان كان بمثابة حلقة علمية ممتازة بتردد عليها كبار الأدباء 
والفلاسفة من آمثال ابن زرعة الفیلسوف النصرانی 4 ومسكوبه 
صاحب « تهذب الاخلاق » و « تجارب الامم » » وأ عبيد 
الخطيب الكاتب » وزيد بن رفاعة » وأبى سعد بهرام بن أزدشير » 
وأبى حبان التوحیدی » وأبى الوفاء الهندس > وغم ٠.‏ وكان 
من عادة این سعدان آن يتناقش مع كل هؤؤلاء فى " شتی مسائل 
العلم والعرفة » بحسب ما كان یسنج به خاطره ؛ فلم تكن 
المساجلات تخلو من استطراد وتداعی خواطر » و کان الوزير 
يطلب الى أبى حيان فى بعض الأحيان أن سأل بعض شيوخه 
( من أمثال أب سليمان المنطقى وأبى سعيد السيراق ) عن رهم 
فى بعض المسائل المعروضة على بساط البحث ؛ حتى اذا انتهى 
المجلس »© كان الوزير يسأل أيا حيان غالبا أن يأنيه بطرفة من 
الطرائف يسميها غالبا « ملحة الوداع » ؛ فكان أبو حيان يروى 
على مسسامعه تادرة لطيفة » أو أييانا رقيقة » أو حدشا 
طريفا . 

وقد يكون من الحديث العاد آن تقول ان كتاب « الامتاع 
والوانسة » قد انفرد بامراد وثيقتين هامئثين : الأولى منهما هی 
النص الذی کشف لنا عن مولفی اخوان الصفاء » وقد تقله القفطی 
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عنه © والثانية هی الحاورة المتعة التی دارت بن آبی سعد 
السبراف ومتى بن بوئس القنائى حول المفاضلة بين النحو العربى 
والمنطق اليوئائى » وهى كتصور لنا قصة النزاع بين النحويين 
والمناطقة (۲۷ .. ولکن قيمة الکتاب لا تقف عند هذا الحد : فائه 
لیضم من آفانين المرفة والثقافة ما بعببر عن عقلیه ص‌احبه 
الوسوعية » فضلا عن آنه بلقی الکثیر من الأضواء على الحالة 
الاجتماعية والثقافية للعراق فى التصف اثثانی من القرن الرایع 
المجرى ( أعنى فى العصر البويهى ) - وقد وصف القفطى الكتاب 
فى « أخبار الحكماء » فقال : « .. هو کتاب ممتع على الحقيقة 
لمن له مشاركة فى فنون العلم : فانه خاض كل بحر » وغاص كل 
لجة . وما آحسن ما رآیته علی ظهر نسخة من کتاب « الامتاع > 
بخط بعض آهمل جزبرة صقلية وهو : ابتداً آبو حیان کتابه 
صوفيا » وتوسطه محد.ئا ۵ وختمه سائلا ملحفا > ! 9" . 

واذا كان البعض قد أدخل كتاب « المقاسات »6 فى عداد كتب 
التوحیدی الفلسفية » بینما آدرج کتابه « الامتاع واللؤائسة » 
تحت آثاره الادية ه فقد نکون الادنی الى الصواب س ف 
رأينا - ألا تفصل بين آثار التوحيدى الفلسفية وآثاره الأدبية ) 
لأن فى « القابسات » أدبا » كما أن فى « الامتاع والمؤانسة » 
فلسفة . فالتوحيدى - مثلا ‏ بحدثنا فى هذا الكتاب عن 

)١(‏ المرجم السابق : ص «فمه ' ( وانظر أيضا : « تاريخ 
الحكماء » للقفطى 2 ۱۳۲۰ ف » ص 8ه ) ٠‏ 

(۲) القفطی : « أخبار الحكماء , , ۱۳۲۰ ه » ص 989 ۰ 


۱۹ 


الفرق بین الروح والتفس » ویخوض نا ی غمار التوحید ۵ ويفسر 
لنا قول‌اله عز وجل « هو الگول‌والاخر و الظاهر والباطن » » وینقل 
الينا كراء الفلاسفة والمتكلمين فى صلة الفلسفة بالشريعة » ويحدثنا 
عن العلاقة القائمة بين الحس والعقل 4 ويتطر"ق با الى دراسة 
العقل والحنون » وينتقل بنا بعد ذلك الى تحديد معائى الطبيعة » 
والعقل» والنفس» والروح » والانسانه والفعل» والا تفعال..الخ. 
هذا الى أئنا نراه يعاود الحدمث - ف أكثر من مناسبة عن‌الحق 
والباطل » وتفاوت الیشر ق العادات والاخلاق »> ونسسية المعرفة 
الانسانية » وقصور العقل البشری ه وعحز الفکر عن الاحاطة 
بالذات الالهية » وفساد القول بتكاف الأدلة » الى غير ذلك من 
موضوعات فلسفية صرفة . ولکننا نجد ق « الامتاع والوانسة» » 
الی جاب هذه الگحادث الفلسفية » مسامرات متنوعة ف فنون 
شتی ه فنحد مفاضلة بين الحصساب والبلاغة » ومفاضلة أخرى بين 
النظم والنثر ه وأحاديث طويلة فى الحيوان وغرائيه » وكثيرا من 
النوادر عن النخلاء والطضشسلئين » وفكاهات ماجنة وغير ماحنة » 
و کلاما ی الثبات والمعادن » وحكما عربية وغير عرسمة 0 وأقوالا 
مختلفة فى الغناء والطرب .. الخ . 

وکتاب « الامتاع والوانسة » س كما هو معلوم -- مقستم 
الى أربعين ليلة : فهو أشبه ما يكون بكتاب ألف ليلة وليلة » وان 
كنا هنا بازاء ليالئ فلسفة وفكر وفن وأدب » لا ليالى غرام 
وحب ولهو وطرب ! « فان كان آلف ليلة وليلة يصوار أبدع نصوير 
الحياة الشعبية فى ملاهيها وفتنها وعشقها » فكتاب الامتاع 


م۱۱ 


والمؤانسة تصور حياة الارستقراطیین آرستقراطبه عقلية : کیفه 
يبحثون » وفيم يفككرون ؛ وکلاهما فی شکل قصصی مقسّم الى 
لیال » وان کان حظ الخیال فی الامتاع والوانسة آقل من حظه 
فى آلف ليلة وليلة » ( . وآما أسلوب الكتاب فهو اسلوب 
التوحیدی المهود : جزالة وسهولة فى العبارة ؛ مع اطناب واطالة 
فى تصوير الفكرة ؛ واکثار من الازدواج لتنعیم العبارات 4 مع 
اهتمام بالغوص والتعمق لسبر غور الموضوعات . وقد يحتذى 
التوحیدی حدو الحاحظ ف الاسهاب والاطناب 6 ولکنه قلما 
بنساق وراء جمال اللفظ متناسيا عمق الفكرة » فضلا عن أيه 
لم يضح يوما بالمضمون لحساب الشكل ! 

و وآما الكتاب الرابع من كتب أبى حيان المنشورة فهو 
کتاب فی التصو"ف سمّاه التوحيدى باسم : « الاشارات الالهية 
والأنفاس الروحائية » » وقد اضطلع بتحقيق الجزء الأول منه 
الاستاذ الدکتور عبد الرحمن بدوی سنة ۱٩۵۰‏ . وهذا الكتاب 
الذی ضنه التوحیدی خلاصة تجاربه الروحية » يعبر عن قلب 
تائب منسحق » وضمیر خاشم مستسلم » مما بدل علی آن آبا حیان 
قد کتبه فى مرحلة متأخرة من مراحل حیاته . وهو نفسه يقول 
لنا فى أحد المواضع من هذا الكتاب : « أنا نطقت بهذه الألغاز 
بعد سبعين سئة » وقد نحطمت قناتى ؛ وتکمشت شواتی ( جلدة 
رآسی ) ه وتفللت صفاتی » واضمحلت صفاتی » وبلیت لحمتی 





رب) «١‏ الامتاع والمؤانسة »,2 ج ١‏ ء ص : «ص» ٠‏ 


۱۱۹ 


وسداتی » وفقدت شهواتی ولذاتی » ومنیت بموت آحبتی 
ولداتى .. » ( . ولسنا نجد فى کنب التوحیدی الگخری ای 
اشارة الی هذا الکتاب » مما وید الظن بانه متأخر العهد نی 
سلسلة کتب آپی حیان . وأغلب الظن أن یکون التوحیدی قد 
کنب هذه المناجيات الصوفية فى مرحلة الشيخوخة » بعد أن كان 
قد بدا يزهد الحياة » ویبأس من الناس ه وینتظر الانطلاق » 
و شحرق شوقا الی ملاقاة ربه . ولیس آبلغ ولا آصدق ف وصف 
هذا الکتاب مما کتبه الدکتور عبد الرحمن بدوی حين قال : 
« ان الكتاب يعبر عن تفس دلفت الى الابمان الستسلم بمد 
أن عانت من تجارب الحياة أهوالا طوالا . ففیه مرارة الیائس من 
الناس ومن دنيا 'الناس ؛ وفيه صرخة أليمة لأمل خائب تكسرت 
عليه نصال الخيبة بعد الخيبة ؛ وفيه عزوف رقيق » ولكنه عميق » 
عم يربط بالعاجلة » واستدعاء متوستل لكل ما تلوح منه بوارق 
الاجلة 4 وفيه شعور بهوة هائلة فتعرفوها ق نسيج الوجود » 
وفيه طعي الرماد يتذوقه المرء فى كل عبارة واشارة » ( . ولعل 
هذا هو السبب فى أثنا تلمح فى الكتاب تأثر أبى حيان بمزامير 
داود النبى » فضلا عن أثنا نجده ينقل عن المسيح عليه السلام 
يعض عباراته فى الانصراف عن الدنیا » والعزوف عن الأهل 

, أبو حيان التوحيدى : « الاشارات الالهية » » القاهرة‎ )١( 
۰ ۲۲ : ص‎ ۰ 

(۲) د ۰ عبد الرحمن بدوی : تصدیر عام للاشارات الالهية 
بعنوان : « آدیب وجودی فی الفرن الرابع الهجری » » ص : ول ه 


۱ ۷ 


والاخوان » کقوله مثلا : « انکم لن تدر کوا ملکوت السماوان 
الا بعد آن تترکوا نساء‌کم آیامی وآولادکم یتامی » ( انجیل لوقا 
۶ ). وللتوحیدی فی « الاشارات الالهیه » عبارات کثيرة 
نذكرنا ببعض أقوال مشهورة للمسيح » كقوله مثلا : «اسآلوا 
تعطوا » اطلبوا تجدوا » اقرعوا یفتح لکم .. » ( انجیل متی 
 ) ۷‏ آو کقوله آیضا : « ماذا ينتفع الانسان لو ربح العالم 
کله وخسر نفسه 7 ۱ » . 

بيد أن النبرة الغالبة على معظم ابتهالات أبى حيان فى 
« الاشارات » هی نبرة داود النبى فى مزاميره ») خصوصا حيئنما 
٠‏ ثراه يتغنى برحمة الله ولطفه ونعمته ه أو حيئما نراه يعمد الىمعاتية 
الذات الالهية بخشوع ومذلة وانسحاق كقوله مثلا : ( الهنا ! 
ان ذكرناك أنسيتنا » وان أشرنا اليك أبعدتنا ؛ وان اعترفنا يك 
حيرتنا » وان جحدناك أحرقتنا » وان توجهنا اليك آنعبتنا » وان 
ولینا عنك دعوتنا » وان تركناك أزعحتنا » وان نوكلنا عليك 
أكلفتنا » وان فكرنا فيك أضللتنا » وان اتتسبنا اليك نفيتنا ه 
وان أطعناك ابتليتنا » وان عصيناك عذبتنا » وان انقيضنا عنك 
سطتنا » وال البسطنا معك طردثنا فالسوائح فيك لا تملك » 
والغايات منك لا تدرلك » والحنین اليك لا بسکن ؛ والسلو: عنات 
لا یمکن . فارحمنا فی بلوانا يك » واعطف علینا فى صبرنا معك ؛ 
والطف بنا لانقطاعنا اليك .. واذا دعونالك فاجینا » واذا دعونا 
اليك فأعنا » واذا استحرناك فأجرنا + .. واذا آذنت لنا فأوصلنا » 


۱۱۸ 


واذا آطعمتنا فصلنا » واذا کددتنا فأرحنا » ٩(‏ . وقد ترق" لهحة 
أبى حيان فى مناجاة الذات الالهية » فثراه بخاطب « الحق » بلفة 
الامتنان والاستسلام » بدلا من لغة العتاب والاسترحام » کما هو 
الحال مثلا حين قول : « الهنا ! الهنا ! كيف نسهو عنك وأنت 
تجاهنا ؛ وتواصلنا بالنعم بعد النعم » وتغمرنا بغرائب فون 
الواهب والقیم 4 وتناغی آسرار قلوبنا بصنوف اللغات » وتنشر 
علينا عجائب الملكوت على اللمحات » وتلاطفنا فى كل حال من 
الحالات » بما هو أعود علينا من الحياة الموصولة بالحياة ! 
سالك -- محلال وجهك » وغامض غسك » وخفیات ملکوتك م- 
أن توفقنا لشسكرك ٠‏ وتهيئنا لقبول مزيدك ؛ حتى اذا أحسسئا بذاك 
من فضلك » نعمنا فى توخى مرضاتك » وغنيئا به عن جميسع 
خلقك . الهنا ! أنت الکیف عند الشدائد » والنتهی عند الأوابد . 
ذل لجبروتك السهل والجبل » وطاب من آجلك اللوم والعذل » 
وزكا يتوفيقك العلم والعمل » وانتاد لامرك الانس والحن » 
واستوى فى ادراك كنهك القن والظن » ۲ . 

والمتأمل فى هذه النصوص بلاحظ أن فى أسلوب التوحیدی 
دفثاً وحرارة » واشراقا ونصاعه ؛ وايقاعا وموسيقى . ولئن كنا 
نلتقى فى « الاشارات الالهية » بسجم متصل لا عهد لنا به فق کل 
ما تقدم من مولفات آبی حیان ؛ الا آننا نشعر بانه قد اصطنم 
هذا النوع من النثر المسجوع للملاءمة بين الششكل والموضوع . 
(0 « الاشارات الالهية » : ص ۱۹۲ ۰ 

(۲) الرجم السابق : ص ۲۸۹ - ۲۹۰ ۰ 


۱1۹ 


فالتوحیدی هنا یضع بین آیدینا ابتهالات وصلوات ؛ ومثل هذه 
المناجيات هى أحوج ما تكون الى ايفاع فى الألفاظ وتنغيم فى 
العبارات . وقد وصف ناشر كتاب « الاشارات » أسلوب 
التوحيدى فقال : « أما الأسلوب فلم يبلغ ى كتاب من كتب 
التوحیدی الثخری : « الامتاع والوانسه » و « الصداقة 
والصدیق » و « شمرات العلوم » و « القابسات » مقدار ما بلنه 
فى هذا الکتاب ‏ كتاب « الاشارات الالهیه » : سمو ا وحرارة 
وموسيقى وتمكنا من الأداء . والمشابهات بين الحاحظ وینه 
ها هنا أظهر منها فى كتبه الأخرى . نعم ؛ للموضوع مدخل كبير 
فى تلوين الأسلوب » بل وصياغته . والموضوع هنا يهب الأسلوب 
بطبعه اجنحة ورد ية ترف ف نور الابمان المتقد ؛ مما بوهم دليلا 
عكسيا يتناق مع محصصل الاعتبار الأول : اذ نضو ج الأسلوب 
بکشف عن تأخر العهد » بینما الحرارة فی الثبرة ترذن بحماسة 
الشباب آو حرارة مشارف الرجولة .. الخ 6 6 . 

ومهما يكن من شىء » فان کتاب « الاشارات الالهية » هو 
الکتاب الژوحد الذی وصلنا » من بين كتب عديدة كتبها التوحيدى , 
ف التصو ف » وآشار لبها ياقوت الرومى ف معحمه وما زلنا فى 
حاجة الى باحثين متعمقين فى دراسة علوم التصواف الاسلامی » 
للقيام تحليل كتاب « الاشارات » و تفهم ما انطوى عليه من 
نظرات عميقة فى مسائل صوفية متعددة كالأحوال والمقاماث » 


(ب) د ٠‏ عبد الرحمن بدوی : تصدیر عام لکتاب « الاشارات 
ألالهيه ۾ م ص : ولد ٠‏ 


۱۳۰ 


والکاسب والراب » والوجد والتواجد والوجود ؛ والعيية 
والحضور » والصحو والسکر ؛ والحو والاثبات » والحاضرة 
والمكاشفة ؛ والقرب والبعد » والشاهدة والعاينة .. الخ . 

۰۱ س وأما الکتاب الخامس من الکتب التی نشرت 
للتوحيدى فهو کتاب « الهوامل والشسسوامل » الذی نشره 
الاستاذان آحمد آمین والسید آحمد صقر ف القاهرة سنة ۱۹۵۱ . 
ولیس کتاب الهوامل والشوامل کتابا واحدا » بل هو فى الحقيقة 
« کتابان تولفین کبیرین : آسئلة من آبی حبان التوحیدی سماها 
« الهوامل » ۸ وآجوة من مسکویه سماها « الشوامل » . 
ومعنی < الهوامل » الابل السائمة پهملها صاحبها ويتركها 
ترعی . و « الشوامل » الحیوانات التی تضبط الابل الهوامل 
فتحمعها . وقد استعار آبو حیان کلمة « العوامل » لاسئلته البعثرة 
التی تنتظر الجواب » واستعمل مسکویه کلمة « الشوامل » ف 
الاجابات التی آجاب بها فضبطت هوامل آبی حیان » ٩‏ . وقد 
أشار التوحيدى الى هذا الكتاب فى المقابسة السابعة من كتابه 
« المقايسات » 7" » مما يدل على أن « الهوامل والشوامل » أقدم 
عهدا من « المقابسات » . ولا تنحصر قيمة هذا الكتاب فيما انطوى 
عليه من اجابات » بل تنحصر قيمته أولا وبالذات فيما انطوث 
عليه أسئلته من « اشكالات » . وعلى الرغم من أن مسكويه 

)١(‏ مقدمة أحمد أمين لكتاب «الهوامل والشوامل» : القاهرة, 
۱ /, ص : وجه ۰ 

(؟) ١‏ المقابسات » : م ۷ ۰ ص ٠ ١55‏ 


قد آسهم ف تالیف هذا الکتاب بقسط آکبر مما أسهم به 
آبو حیان » الا آن بعض آسئلة التوحیدی قد ثفوق فى عمقها 
ودقتها بعض اجابات مسکوبه . والتأمل ف السائل الثی طرحها 
أبو حيان على بساط البحث يدرك بوضوح كيف كان صاحبنا 
« شخصية فلسفية طلعة تستخلص الأسئلة من كل ما بقع آمامها 
سواء کانت السائل خلقية أو اجتماعية أو لغوية أو اقتصادية 
آو نفسية » ( . ولا غرو » فقد کان لدی أبى حيان من حب 
الاستطلاع » و الرغبة فی البحث » والتشوف الی العرفة » ما جعل 
منه فیلسوفا متسائلا یدهش لکل شیء » ولا یقبل آی موضوع 
على علااته » بل سح با اعتاد الناس اعتباره عادبا مأْلوفا » 
ویتوقف طوبلا عندما درج الرأى العام علی اغفاله آو تجاهله . 
وقد استطاع أبو حيان فى « هوامله » أن يكشف عن 
« عقلية موسوعية » نهتم بكل شیء » وتربد آن تلم من کل فن 
بطرف 0 فهو يثير الكثير من الاشكالات الفلسفية العويصة حول 
صفات الله » والتوحيد والتشبیه » والحبر والاخثيار » والموت 
والمعاد ؛ والوجود والعدم ؛ والعقل والشربعة .. الخ . وهو 
بتعراض للعدید من الشکلات الظقية والتفسية » فيتساءل مثلا 
عن العلم والعمل » والحیاء والخجل » و الطبيعة والعادة » والسرور 
والألم ؛ وحب الظهور والیل الی الحظور » والسعی وراء السلطة) 
والرژی والاحلام وآثرها على السلوله » والتفاوت القائم بين 
(۱) « الهوامل والشوامل » » ص : ودى . 
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الناس ف الأخلاق والعادات » والحفظ والئسیان » والاحساس 
بالألم والاحساس باللذة » والعاطفة والاتفعال » ومبداً التعويض 
عند فاقدى حاسة من الحواس .. الخ . وهو يهتم أيضا بالكثير 
من المشكلات اللغوية والتفرقات اللفظية » فنراه يتساءل عن 
الفرق بین السرعة والعجلة » والفرح والسرور » والزاح والهزل » 
والصمت والسکوت » والعرض والراد » والشاکله والوافقه 
والمضارعة والممائلة والمعادلة والمناسسة 5 الخ 6 کما تراه سال 
لم کان اسم آخف عند السماع من اسم ۶ ولم کانت البلاغة 
باللسان آعسر من البلاغة بالقلم .. الخ . وهناك عشرات آخری من 
السائل تعرّض فیها التوحیدی لواضیع طبيعية » وتاريخية » 
واجتماعبة » وجغرافیه » وفنية » وجمالية » وغير ذلك » مما بدلنا 
على سعة أفقه » وكثرة اطلاقه ؛ وتتو"ع محصوله الثقاف . 

۲ س وقد نشرت للتوحيدى ف العام تفسه ( ۱۹۵۱ ) ثلاث 
رسائل عنى بتحقيقها وطبعها فى دمشق الدکتور ابراهیم الکیلانی » 
وهی رسالة السقيفة » ورسالة فى علم الكتابة » ورسالة الحیاة . 
والرسالة الاولی تمثل جانب النضال بین السنة والشیعه ف عصر 
پنی بوبه » وربما کان آبو حیان هو مرلفها الحقیقی لسببین : 
آولهما تآثره بما وقع من حوادث دامية ف زمنه هن آهل الستنة 
والروافض » وثائيهما عداوته الشخصية لكل من اين العبيد 
والصاحب این عباد » وهما من آکابر الشيعة فى زمانهما . وقد 
ذهب ابن أبى الحديد فى « شرح نهج البلاغة » الی آن رسالة 
السقيفة هى من وضع أبى حیان » وان کان قد نسبها -- کمادته 


۱۳۳ 


الی القاضی آبی حامد الرور"وذی . وواضح من آسلوب هذه 
٠‏ الرسالة آنها لا تتفق مع العروف من رسائل الأئمة الراشسدین 
وخطبهم » فان العبارات التى تنسبها الى أبى عبيدة وأبى بكر 
وعمر وعلىئ' زاخرة بأنواع المحازات وصئوف المحسسئئنات 
البديعية . والظاهر أن الناس فتئوا بروعتها الانشائية وأسلويها 
البلاغى أكثر مما فتنوا بما تضمنته من أفكار وما قصد اليه مئلفها 
من غايات 6 « فكان ذلك حافزا لهم على التصراف فى ش كلها 
الخارجى زيادة ونقصا » دون مساس بالفكرة الأساسية » وهی 
الدفاع عن خصوم على" ؛ وهدم أحقيته بالخلافة » (© . 

وآما الرسالة الثانية فهى بحث صني كتبه التوحيدى ( الذى 
مارس مهنة الوراقة ردحا طويلا من الزمن ) ف آنواع الخطوط 
العربية » وأنواع الأقلام » وطرق القط والبری » ومعانی الخط » 
مع سرد لبعض أقوال فى الخطوط لمفكرين عرب وآجانب .. الخ . 
ورسالة التوحيدى ف علم الكتابة تكشف عن سعة اطلاع ومعرفة 
فريدة بالخطوط وأنواعها ودقائق صنعة الخط » فهی ثمرة لعرفته 
وتجربته معا . وهو يختمها بقوله : « قال الشيخ أبو حيان : هذا 
ما انتهی ( اليه ) القول ف الخط وصفاته » والقلم وحالانه » وان 
زدنا على ذلك ثقل ومل .. » ٩‏ . 

وأما الرسالة الثالثة فهى بحث فلسفى فى الحياة والموت » 

)١(‏ مقدمة الدكتور ابراهيم الكيلانى : « نلاث رسائل لابی 
حیان التوحیدی » » ص ۸ (م) * 

(۲) الرحع السیایق : ص 2:۷ ۰ 


۱۳ 


والعاش والعاد ؛ وقد شرح فیها التوحیدی ثمانية أصناف من 
الحياة آلا وهى على التعاقب : حياة الحس والحركة » وحباة 
العلم والمعرفة » وحياة العمل الصالح » وحياة الديانة والسكينة » 
وحياة الأخلاق المهذ"بة » وحياة مستجمعة من جملة الحيوات 
السابقة » حياة الظن. والتوهم © وحياة العاقبة التى تنال بعد 
الوت آو الفارقة . وهناك نوعان آخران من الحياة هما : حماة 
الملا ئكة » وحصاة الله عز وجل . والتوحيدى يسمى النوع السادس 
باسم حي الال الأول » بينما نجده بطلق على الصنف الثامن 
اسم حياة الكمال الثانى . ويسرد علينا التوحيدى بعد ذلك 
مختارات من آقاویل فلاسفة الیونان فی الحياة والوت » مشل 
دیموقریطس وفیثاغورس وسقراط وآفلاطون وغیرهم » ثم یعقب 
علی کلامهم بتعلیقات لکل من آبی سلیمان النطقی ‏ وأبى زكريا 
الصیمری » وعیسی بن زرعة » وأبی الخبر الخمار وغيرهم . 
والرسالة حافلة بأحادث القلامسفة والفکرین عما بعد الوت. ؛ 
فهى تظهرنا على ما كان يستشعره أبو حيان من قلق وجزع وخوف 
من الوت ف شيخوخته المتقدمة » بعد أن « علت السن » ونهکت 
الکبرة » وانحنی الصلب » وذوى الفهم ؛ وهرم الذهن ؛ وغلب 
الوأسواس » وأزف الرحيل » - على حد تعره فى خائمة 
الرسالة س )١(‏ , 

عم وأما الكتاب السابع الذى نشر لأبى حيان التوحيدى 
فهو كناب « البصائر .والنبخائر » الذى اضطلع بتحقيقه ونشره 

(۱) الرجم السایق ص ۸۰ ۰ 


و۱۳۲ 1 


سنة ۱۹۵۳ الأستاذان أحمد أمين والسيد أحمد صقر . والکتان 
س كما يقول صاحبه - ثمرة لجهد طويل دام خلال خمس عشرة 
سنة ( من ۳۵۰ ه الی ۲-۵ ه ) » وهو ينطوى على أفانين شتى 
من العرفة » فمن فلسفة الی تصوءف » ومن أدب الى فقه » ومن 
شعر الى نثر # ومن تاريخ الى فكاهة » ومن جد الى هزل » ومن 
حكتم الى نوادر مجوئية .. وهلم” جرا . وقد حرص التوحيدى 
فى مقدمة كتابه على ذكر المصادر التى استقى منها معلوماته ه 
فأورد فى المقدمة كتب الجاحظ ( وهى كالدر النثير واللإوا المطير ) 
وكلام صاحبها كالخمر الصرف والسحر الحلال ) » ثم أتبعها 
بكتاب النوادر لأبى عبد الله محمد بن زياد الأعرابى »> ثم ذكر 
كتبا أخرى كالكامل للمبرد » وعيون الأخبار لابن قثيبة ؛ 
ومجالسات ثعلب » والمنظوم والمنثور لابن أبى طاهر ؛ والأوراق 
للسولی » والوزراء لابن عبدوس ه والجوابات لقدامة .. وقرر 
آبو حيان ق تصدیره للکتاب أيضا أئه أورد فيه آمهات الحکم 
وكنوز الفوائد » نقلا عن كتاب الله عز وجل ۸ وسنة رسوله صلی 
الله عليه وسلم » وححة العقل » ورأى العين » وبعض أطراف من 
سياسة العجم وفلسفة اليونانين . ثم يختم أبو حيان مقدمته 
للكتاب بقوله : « ومهما شككت فيما يرد عليك منى فى هذا 
الكتاب ؛ فلا تشك أنى قد نثرت لك فيه اللؤل والمرجان » والعقيق 
والعقيان » وهكذا يكون عمل من طب لمن حب  »‏ . 

, أبو حيان التوحيدى : « البصائر والذخائر » » القاهرة‎ )١( 
۰ ۱۲: ص‎ ۳ 


۱۳۹ 


وبظهر فى هدا الکتاب تآثر التوحیدی بالطریقة الحاحظية ف 
التأللف : فقد نثر السائل ثرا » دون مراعاة للتسلسل النطقی 
أو الترابط الوضوعی » فجاء الکتاب « حشدا عجیبا » من 
العارف والحکم والصلومات ؛ لیس فیه نتائج مستنبطة من 
مقدمات » ولا فروع مستخرجة من آصول » ولا آی ضرب من 
ضروب الترتیب آو التبویب . فالکتاب « بستان یجبع آلوان 
الزهر » وبحر يضم كل اصناف الدرر » . وعلی الرغم من آننا 
نجد فى هذا الكتاب الكثير من الحكم الرفيعة والمعانى السامية » 
الا آننا نلتقى فيه أيضا - بين الحين والآخر - ببعض النوادر 
الاجنة والفکاهات البذيثة . ولا يجد التوحيدى أدنى حرج ى 
مزج الجد بالهزل » لأنه يرى أن للفكاهة دورا هاما ى حياة 
الانسان » فهو ينصح قارئه « يآلا بعاف سماع تلك الأشسياء 
المضروبة بالهزل ه الحارية على السخف » لأنه لو أضرب عنها 
جملة » لنقص فهمه » وتبلد طبعه » 217 . 

وريما كان من بعض مزايا هذا الكتاب أنه يكشف لنا عن 
ثقافة أبى حیان الواسعة » واطلاعه الهائل » وآمانته العلمية ف 
النقل والتحقيق . ومن بين الذين تقل عنهم أبو حيان فى « البصائر 
والذخائر » » متصوفة كرايعة العدوية » والبسطامئى؛ » والحنيد » 
وفلاسفة کسقراط وآفلاطون وآرسطو والکلبیین » ورجال نحو 


() المرجع السابق 3 ص 4٩‏ ( وانظر فیما یل : الفصل 
الثامن عن فلسفة الفکاخة ) ۰ 


۱۳۷ 


وفقه كأبى سعيد السيرافى وأبى حامد المروروذى وأحمد بن حنبل 
وغيرهم . ولا يخلو الكتاب أيضا من شروح لغوية » وتعليقات 
لفظية » وتأويلات نحوية » وان كانت هذه الملاحظات اللغوية 
واردة فى الكتاب غالبا على سبيل الاستطراد . وليس من العسير 
علی الباحث التانی آن بستخرج من للاراء التناثرة ف هذا 
الكتاب بعض آفکار عزيزة علی التوحیدی بشمر بان لها مثبلاتها 
فى کتبه الگخری » مما يكشف عن أهميتها الحيوية عنده . 

غم س وآما الكتاب الثامن والأخير من کتب أبى حيبان 
التوحیدی النتشورة » فهو کتاب « مثالب الوزیزین » » آو < ذم 
الوزیرین » » آو « آخلاق الوزیرین 6 الذی اضطلم پنشره 
الدكتور ابراهيم الكيلائى بدمشق سنة 195١‏ 0 ويقول 
التوحبدى فى مقدمة الكتاب انه خبر هذین الرجلين من غمار 
الباقین » ووقف علی شأنهما » واستبان دخاثلهما » وعرف خواق 
أحوالهما ه وغرائب مذاهبهما وأخلاقهما » لا عن طريق السماع 
والروابة من البطائة والحاشية والندماء فحسب » بل وعن طريق 
المشاهدة والصحة أنضا . وهو بری أن الكشف عن أخلاق 
الشاس با فیها من کرم ولوّم » وشحاعه وجین » ووفاء وغدر » 
وكياسة وبله » وحلم وسفه ه وییان وعی. » ورشاد وغی » 
وخطاً وصواب » وتراهة ودنس ه وفظاظه ورقة » وحساء 
وقحة » ورحمة وقسوة ( وما الى ذلك ) انما يعيئنا على مدح 
المحسن وذم المسىء » فيعرف الناس أن الجزاء وان كان متوخر! 
الى الدار الأخرى لأهله » فان بعض ذلك قد عحل لستحقه » 


۱۳۸ 


ولهذا قال الله عز وجل فى تنزيله : « ذلك لهم خزی ف الدنیا » 
ولهم ف الآخرة عذاب عظيم > 0 

وأبو حيان يعترف فى مقدمة كتابه بأن الناس بين راض عنك 
فهو دمنحك أكثر مما لك » وساخط عليك فهو بنقصك من حقك . 
ومعنی هذا آن الادح لا یخلو ق مدحه من يعض الافراط تقر با 
الى مأموله » واستدرارا لكرمه . كما أن الذام لا يظو فى ذمه 
من بعض الاسراف تعنتا لصاحبه » وتحاملا عليه لشفاء الغيظ 
ويرد الغليل ! والتوحيدى يأخذ على تفسه فى هذا الكتاب أن 
يكون منصفا فى حكمه على الوزيرين » بحيث ينشر على الناس 
مناقبهما ومعاسسهما » دون الاقتصار على ذكر مساوئثهما ومثالبهما . 
وهو بحاول أن شنعنا بنزاهته فى الحكم » فتراه يقول : « ولست 
أدعى على ابن عاد ما لا شاهد لى فيه » ولا ناصر لى عليه ه 
ولا أذكر ابن العميد بما لا ببنة لى معه 6 ولا برهان لدعواى 
عنده 4 وكما أتوخى الحق عن غيرهما ان أعترض حدثه فى فضل 
آو تقص 4 كذلك أعاملهما به فيما عرفا بين أهل العصر باستعماله » 
وشتهرا فيهم بالتحلى به » لأن غايتى أن أقول ما أحطت به خيرا ؛ 
وحفظته سماعا .. 6 9) 

ولسنا ندری الى أى حد التزم التوحيدى النزاهة ق حكمه ه 
وانما الذى نعلمه أنه قد أفرط فى ثلب الوزيرين : اين العميد 
والصاحب بن عباد » وان يكن حنقه على الصاحب قد جاء 
)١(‏ « مثالب الوزيرين »: ص 0 - ۵۰ ۰ 

۲ المرجع السابق : ص ۵ - ۵۵ ۰ 


م - ٩‏ آعلام العرپ ۱۳۹ 


اشد وأقذع من سخطه على ابن العيسك . والکتاب حافل 
بالأقاصيص والروابات التی پسردها التوحیدی علیضا لاقناعنا 
سخل الوزيرين 4 ورفاعتهما » وس خفهسا : وقلة دنهما 4 
ومجونهما ؛ وادعانهما » وتفاخرهما الكاذب ؛ وتصرفائهما 
الشينة .. الخ . ولا بخلو الکتاب س بین الحین والاخر -- من 
ملاحظات سیکولوجية طريفة » وتصویر هزلی ساخر » وأحاديث 
فلسفية شيقة » وتعلیقات لغوية دقيقة » وأبيات شعرية رقيقة..الخ. 
والتوحیدی بخاطب قارئه فى نهابة الکتاب فيقول : « ان كنت 
تغضي لابن عباد أو لابن العميد » فقد شحنت هذا الكتاب من 
فضلهما وآدهما وکرمهما ومحدهما بما اذا میزته وآفردنه “ثم 
اجتليته وأبصرته » واقع فك » وشفی غلیلك » وبلغ آخسر 
مرادك » والا فعرفنی من جمع الی هذا الوقت عشر ورقات فه 
مناقبهما وآدابهما ومکارمهما وما بنطق عن اتساعهما وقدرتهما 
وبدعو الى تعظيمهما وتوفية حقسوقهما ومعرفة آقدارهما 
وهممهما .. الخ » ٩۱‏ . 

ه؟ - وللتوحيدى كنب أخرى عديدة : بعضها مخطوط » 
وبعضها مفقود . فمن الكتب المخطوطة كتاب « الحج العقلى, 
اذا ضاق الفضاء عن الحج الشرعی » . وقد أشار الى هذا 
الكتاب ياقوت الحموى فى « معصي الأدباء » ۵ كما ذکره 
الخوانسارى » فى «روضات‌الحنات» وقال عنه « انه نظير ما كثبه 


(۱) الرجم السابق : ص 50" ٠‏ 


۱۳۰ 


حسین بن منصور ( الحلاج ) فى كيفية حج الفقراء من اختراعات 
زمه المخذولة » فصار عمدة السبب نی قتله » ٩(‏ . ویظهر أن 
هذا الكتاب هو بعينه كتاب « الحجيج » الذى أشار اليه المرحوم 
الأستاذ محمد کرد علی » وقال ان هناك نسخة منه محفوظة ف 
دار الکتب بليننجراد ٠”‏ . وقد ذهب الستشرق مرجلیوث ف 
دائرة المعارف الاسلامية » الى آن عنوان هذا الکثاب بوحی 
.بالزندقة التى قثتل من آجلها الحلااج ۲ » ولکننا لسناً ندری 
الى أى حد لآثر التوحيدى فى كتابه هذا بتعاليم الحلاج ؛ وان 
كان من الجائز أن يكون صاحبنا قد آخذ بفكرة « الحج العقلی » 
التى تجعل أعمال القلوب فوق فرائض السنة » وهو ما حدا 
بالبعض الى اتهامه بالكفر والزندقة . والى أن يتم نشر رسالة 
أبى حيان المسمّاة باسم « الحجیج » » فلن یکون ف وسعنا 
أن ندلى برأى قاطع حول اتهام الزندقة الذی آلصق بالتوحیدی . 
ومن الكتب الخطوطة آیضا « رسالة لأبى بكر الطالقانى 6 رواها 
عن أبى حيان التوحيدى » وذکرها بروکلمان ه ولكننا لا نعرف 
مضمونها علی وجه التحدید . 

وما الكتب المتقودة » فمن أهمها كتاب « المحاضرات 
)١(‏ محمد باقر الوسوی الخوانساری » « روضات الجنات فى 
أحوال العلماء والسادات »,2 ج 5 , ص ۲۰ ۰ 

(۲) محمد كرد على : « آمراء البیان » » القاهرة , لجنة التاليف 
والترحمة والنشر » ج ۲ ۰ ۱۹۲۲ ۰ اص 8٩۳‏ * 


(۳). « داثرة العارف الاسلامية » ؛ مادة « آلتوحیدی » ۰ الجلد 
الأول » ص ۲۲6 ۰ 


۱۳ 


والناظرات » » وکتاب « الزلفی » و کتاب « تفریظ الحاحظ » » 
وهی جمیعا مما آورده یاقوت » ونقل الینا بعض ما جاء فیه . 
وقد وردت مقتطلفات من الكتاب الأول فى « السامران 
والحاضرات » لابن العربی » وف « مطالع البدور » للعزولی . 
والظاهر أن التوحیدی قد آلف کتاب « الحاضرات والاظرات » 
س كما يقول الدكتور عبد الرزاق محيى الدين -- لأبى القاسم 
المعمر بن الحسين المدلجى الذى كان وزيرا لصمصام الدولة 
بشيراز مدة سجن وزيره أبى القاسم العملاء بن الحسن 
سنة جرع ه وسنة سمج ه ٩‏ . والكتاب س كما يوحى بذلك 
اسمه -- پشتمل علی مجموعة من الاحادیث الاديية واللغوية » 
ويصف لنا بعض مجألس العلماء ورجال الفكر فى عصر أبى حيان ه 
وآغلب الظن آنه قد کتب علی غرار « القابسات » آو < الامتاع 
والوانسة » . والتصوص التی وصلت الینا منه تدور فق معظمها 
حول يعض العائی الادیه » والافکار الفلسفية » والاحادث 
الخاصة والعامة . وکل الشواهد تدلنا على أن الكتاب حافل 
بالاستطرادات والخواطر الرسلة ‏ جربا على عادة التوحیدی 
فى معظم كتبه ‏ وان كان الظاهر أن نصيب الفلسفة من الکتاب 
أقل بكثير من نصيب الأدب . وأما كتاب « الزلفى » فهو من 
الكتب التى نص عليها « معجم الأدباء » و « ذيل تجارب الامي » » 
وان كنا لا نعرف مضمونها علی‌وجه الدقة . وسندل من‌القتبسات 

»» عبد الرزاق محيى الدين : م أبو حيان التوحيدى‎ ٠ د‎ )0١( 
۰ ۲:۳ ص‎ 2 ١959 2 القامرة » مكنجة الخانجى‎ 


۱۳۲ 


الضئلة التی وصلتنا من هذا الکتاب أنه من الكتب الصوفية 
التی عالج فيها التوحیدی عض مسائل فى الزهد والستك 
والتو کل والوت والمعاد والاخرة .. الخ . ومن النماذج التى 
وصلتنا منه کلمات لبعض الأدياء والفکرین المرب ف الوت 
بمناسببة وفاة عضد الدولة سنة ۲۷۲ هجرتة . وأما كتاب 
« تقريظ الحاحظ » فهو ملف آدبی آشاد فیه التوحیدی بأستاذه 
الحاحظ الذى طالا آبدی اعحابه بأسلوبه »© وثقافته » وسعة 
اطلاعه . وقد روى لنا ياقوت فى معجمه أنه قرأ بخط أبى حيان 
التوحيدى من كتابه الذی آلفه فی تفریظ الحاحظ آن ثابت بن قرة 
كان يقول انه لا يحسد الأمة العربية الا على ثلاثة أنفس : أولهم 
عمر بن الخطاب ه وثانيهم الحسن بن أبى الحسن البصرى » وثالثهم 
آبو عثمان الحاحظ . وقد وصفه فقال : « خطیب السلمین » وشیخ 
التکلمین » ومدره التفدمین والتآخرین . ان تکلم حکی سحبان 
فى البلاغة » وان اظر نازع الننتام ف الجدال » وان جد خرج 
فى مسك عامر بن عبد قيس » وان هزل زاد على مزيد . حبيب 
القلوب » ومزاج الأرواح » وشیخ الدب » ولسان العرب . وكتبه 
رباض زاهرة » ورسائله آفنان مشمرة 6 ما نازعه منازع الا رشاه 
آنفا » ولا تعرض له منقوص الا قدم له التواضم استبفاء . 
الخلفاء تعرفه » والامراء تصافیه وتنادمه » والعلماء تأخذ عنه ۵ 
والخاصة تسلتم له والعامه تحبه . جمع پین اللسان والقلم » وبين 
الفطنة والعلم » وبين الرأى والأدب » وبين النثر والنظم ه ون 
الذكاء والفهم . طال عمره » وفشت حكمته » وظهرت خلته ) 


۳۳ 


ووطیء الرجال عقبه ه وتهادوا آدیه » وافتخروا بالانتساب الیه » 
و نجحوا بالافتداء به » لقد آوتی الحکمه وفصل الخطاب .. » () 
وقد عقب التوحيدى على قول ثابت بن قرة بقوله : « هذا قول 
ایت بن قرة » وهو قول صابىء لا يرى للاسلام حرمة ؛ 
ولا للمسلمين حا ؛ ولا يوجب لأحد منهم ذماما . قد اتتقد هذا 
الاتثقاد » ونظر هذا النظر © وحكم هذا الحكم ؛ وأبصر الحن 
بعين لا غشاوة عليها من الهول » ونفس لا لطخ بها من التقليد ؛ 
وعقل ما تحيل ( لعلها تحيز ) بالعصبية .. » (© . 

وقد وصف لنا التوحيدى - ف موضع آخر - أسلوب 
الجاحظ فقال : « ومتى رأبت ديباجة كلامه » رأبت حوكا كثير 
الوثی » قلیل الصنعة » بعید التکلف » حلو الحلی » ملیح العطل 4 
له سللاسة کسلاسة الاء » ورقة کرقة الهواء » وحلاوة کحلاوة 
الناطل » وعزة کعزة کلیب وائل » فسبحان من سخر له السان 
وعلمه » وسلم فى يديه قصب الرهان وقدامه » مع الاتساع 
المجیب » والاستعارة الصائبة » والكناية الثابتة » والتصریح 
الغنی » والتعریض الثبی » والعنی الجبتد » واللفظ الفخم » 
و الطلاوة الظاهرة » والحلاوة الحاضرة . ان جد لم يسبق » وان 
هزل لم بلحق » وان قال لم بعارض » وان سكت لم يعرض 
له » © .. ولم يقتصر اعجاب التوحيدى بالجاحظ على الاشادة 

(۱) یاقوت الرومی :و معچم الادباه » > ج 15 , ص ٩۷‏ . 

(۲). الرجع السایق ۰ ج ١6‏ 2 ص 88 ٠‏ 

(۲) « البصائر والذخاشر » ص ۱۹۷ - ۱۹2 ۰ 


۱۳ 


ببلاغته وروعة آسلوبه وحلاوة معائیه » بل هو قد امتد آبضا الی 
آخلاقه وعلمه وسعة آفقه . ولهذا نراه ول فی كتابه « تفريظ 
الحاحظ » : « .. والذی آقول وآعتقد واخذ به وأستهم عليه » 
أنى لم أجد فى جمیم من تقدم وتأخر ثلائة لو اجتمم الثقلان ( أى 
الانس والجن ) علی تقربظهم ومدحهم » وثر فض‌ائلهم » ق 
آخلاقهم وعلمهم » ومصنفاتهم ورسائلهم مدی الدنیا ای آن يأذن 
الله بزوالها * لما بلغوا آخر ما يستحقه كل واحد منهم . آحدهم 
هذا الشیخ الذی آنشأنا له هذه الرسالة » وبسببه جشمنا هذه 
الکلفة » آعنی آبا عثمان عمرو بن بحر ( آی الحاحظ ) .. » ٩‏ 
ولكننا لا فعرف - على وجه التحديد -- على أى نحو أتقسآً 
التوحيدى هذه الرسالة فى تقريظ أستاذه الجاحظ » وهل اهتم 
بتحلیل بعض کتبه ‏ آم هل اقتصر على الاشادة بمصنفاته العديدة 
دون تخصیص . ومهما یکن من ثیء » فقد کان آبو حیان من 
آکبر العجبین بالحاحظ » بدلیل آنه قد حاول تقلی‌ده ف بعض 
رسائله » فضلا عن أنه كان يقول عنه انه « واحد الدئیا » الذی 
لا نظير له فى دئيا البلاغة والانشاء . وهذا ما حدا بالكثيي من 
الباحثين الى عقد مقارنات بين الجاحظ والتوحيدى » لا لمعرفة 
مدى تاثر التلميذ بأستاذه فحسب » ولكن للوقوف على خصائص 
الأسلوب عند كل منهما أيضا . 

(۱) « معجم الادیاء » 2 ج لا ء ص ۲۷ ۰ ( وریستا کان 
صواب النص کالتای : « والذی آقوله واعتقده وآخذ به واشهد 
عليه ... الخ » ) ۰ 





۱۳ 


٣٦‏ س وهنا قد بحق لنا آن نقف وقفة قصيرة عند أسلوب 
التوحیدی ف معظم انتاجه » لکی نری الی آی حد يمكن القول 
بأن « آسلوب التوحیدی هو التوحیدی نفسه » جریا علی 
العبارة المأثورة التى تقول ان « ال*سلوب هو الانسان نفسه » ! 
والحق آن شخصیه التوحیدی التی انسمت علی وجه الخصوص 
بالازدواج والتناقض والصراع والتوتر النفسی » قد انعکست 
علی آسلوبه » فأصبحنا نری فی کتاباته - خصوصا فى « الاشارات 
الالهية » س مظاهر هذا الازدواج والصراع » وأمارات ذلك 
التناقض والتنازع . انظر اليه مثلا وهو يناجى محبوبه فى الاشارات 
فیقول : « با حبیبی ! آما تری ضیعتی فى تحفظی ؟ آما تری رقدنی 
فى تیقظی ۶ آما تری تفرقی فی تجمعی ؟ آما تری غصستی فی 
اساغتی ۶ آما تری ضلالی ف اهتدائی ۶ آما تری رشدی ف غيى ؟ 
أما ترى عيتى فى بلاغتى ‏ آما تری ضعفی فی قوتی ؟ آما تری 
عجزى فى قدرتى ؟ أما ثرى غيبتى فى حضوری 8 آما تری کمونی ف 
ظهوری ۶ .. آما تری داثی ق دوائى : أما ترى بلائى من مولائى ؟ 
آما ثری علی" هذا الی آن فنی الوری » ونفد الثرى » ويفقد 
السری ۶» ۲ ثم استمع اليه - مرة آخری -- وهو پهیب بنفسه 
أن تستيقظ فیقول لنفسه : « آیها الحیران ف سعیه » والسکران 
فى وعیه » والتغافل عن حظه ؛ والمتحاهل بين لحظه ولفظشه » 
والتکاسل عن خدمة ربه » والتحامل علی حبه بحبه . تصفح 
سراك بمقلك » واحكم على نفسك بعداك ه وتجمم عما قد تفرقت 

(۱) « الاشارات الالهیة » : ص ۱۰۶ ° 


۱۳۹ 


فه » وتفراق" عما قد تحمعت له . واستیقن آنك مرعی لا مهسل » 
ومطلوب لا متروك » ومحفموظ لا مضساع »؛ ومقيد 
لا مطلق .. الخ » ۲ وللتوحیدی عبارات جميلة مشهورة فى 
وصف حالة « الغربة » ول فیها : « قد قبل : الغرب من جفاه 
الحبيب . وآئا آقول : بل الغریب من واصله الحبیب » بل الغرب 
من تغافل عنه الرقیب ه بل الغریب من حاباه الشریب » بل الفریب 
من نودى من قريب » بل الغريب من هو فى غربته غریب » بل الغریب 
من ليس له نسيب » بل العريب من ليس له من الحق نصيب .. 
الغريب من ان حضر كان غائبا » وان غاب كان حاضرا .. الخ » 0) 
وکل هذه العبارات -- وغبرها کثیر - انما تخفی وراء ما فیها 
من سجم متصل ؛ ذلك التفس الحار الشتعل ؛ وتلك الحرارة 
الصوفية التقدة . ولیس من قبیل الصدفة آن تتکرر ف عبارات 
التوحيدى ألفاظ التناقض والتضاد وشتی آنواع التقابل » فقد 
عاش صاحبنا دائما متأرجحا بين النشاط والتكاسل » بين الرجولة 
و الفسولة » بن القوة والضعف » بين القدرة والعحز ! وهو حين 
يكثر فى آسلوبه من ألفاظ الازدواج والقابلة » انما یکشف عن 
شخصية نحيا على التناقض والفارقة 20056و » وتحاول 
داگما أن تجمع بين الأقطاب المتعارضة ! 

وهنا قد بقول قائل : ان طبيعة التصو"ف هی التی آملت 

(۱) الرجم السایق : ص ۱2۲ ۰ 

(۲) آلرجع السایق : ص ۸۰ - ۸۱ (وانظر أيشا تعليق 
الد کتور عبد الرحمن بدوی : ص :« يب 2 پج » ۰ 


۱۳۷ 


على التوحيدى اصطناع هذا الأسلوب ف التعبيب عن معانی 
المناجاة والابتهال » فمن الخطأ القياس على هذه الحالة الخاصة 
من أجل الحكم على أسلوب التوحيدى بوجه عام . وردنا على 
هذا الاعتراض أن حرص أبى حيان على الازدواج ف الاسلون 
واضح فى معظم کتبه ه والازدواج لیس مجرد حلیة لفظیه أو وثى 
آدبی » بل هو لازمة عقلية أو خاصية ذهنية . فالتوحیدی 
سب مثلا مس يكتب الى اين العميد متوسلا فيقول : « .. لما رت 
شبابی هرما بالفقر » وفقرى غنيا بالقناعة » وقناعتى عجزا عند 
التحصيل » عدلت الى الزمان أطلب اليه مكانى فيه » وموضعى 
منه » فرآیت طرفه عنی ناییا ه وعئائه عن رضاى مثنيا .. الخ » 2. 
وواضح من هذه العبارة أن فكر التوحيدى ينتقل من معنى 
الشباب الى معنى الهرم » ومن معنى الغنى الى معنى الفقر ) 
ومن معنى القناعة الى معنى العجز عن التحصيل » فلا تخذ من 
هذه العانی التقابلة مجرد محستنات لفظية » بل مجعل منها وسائط 
ذهنية لابراز الفاهیم وتاكيد المعانى . والتوحيدى يحدثنا فى 
موضع آ"خر عن حجة العقل فیقول : « ان العقل هو الملك المفزوع 
اليه » والحكم ال مرجوع الى ما لديه ه ف کل حال عارضة » وآأمر 
واقم » عند حيرة الطالب » ولدد الشاغب » وسس الریق » 
واعتساف الطريق .. نوره أسطع من الشمس » وهو الحكم بين 
الحن والانس ٠‏ التكليف تابعه » والذم والحمد قريناه ؛ والثواب 





م ا ل 


۰ ۲۲۸ - ۲۲۷ مثالب الوزيرين » : ص‎ « )١( 


۱۳۸ 


والعقاب ميراثه . به ترتبط النعمه » وتستدفم النقمه » وستدام 
الراهن ( آی الحاضر ) » وتألف الشارد » ويعرف الاضی » وشاس 
الائی . شریعته الصدق » وآمره العروف ه وخاصته الاختار » 
ووزبره العلم » وظهیره الحلم » و کنزه الرفق » وجنده الخیرات 4 
وحلیته الایمان » وزینته التقوی ؛ وثمرته اليقين » ۱ . وهذه 
العبارة آیضا لا تخلو من مزاوجة » ولکنها مزاوجة تقوم على 
القابلة » وتستند الی الفاضلة » وکآن آبا حیان بوازن ضمنا بین 
الحس والعقل » فيرينا كيف ترجح كفة العقل على كفة الحس . 

ويتساءل التوحيدى - فى موضع آخر -- عن الحكمة ى 
قول الگثر : « لا تخوضوا ف القدر فانه سر الّه الأكبر » فيروى 
نا عبارة لبی سلیمان النطقی » ثم یملق علیها باسلوبه الخاص 
فیقول : « لقد وضح آن حکمة هذا السر طیّه » لأن عجز الناظرين 
يفضى بهم الى الحيرة » والحيرة مضلّة » والضلة هلكة . واذا 
كانت الراحة فى الجهل بالشیء » کان التعب فى العلم بالشیء . 
وكم علم لى بدا لنا لكان فيه شقاء عيشنا ه وکم جهل لو ارتفع 
منا لكان فيه هلاكنا . والعلم والجمل متقسومان بينناء 
ومفضوضان علینا » على قدر احتمال كل واحد منا » للذى سبق 
اليه وعلق به . ألا ترى أن علمنا لو أحاط بموثنا متی دکون » 
وعلی آی حال تحدث العلة آو الحنة آو البلاء لكان ذلك مفسدة 
لنا » ومحنة شدیدة علینا 7 » 9© .. وهنا نجد التوحيدى ينتقل 
48١١‏ « البصاثر والذخاثر » : ص :۸ ۰ 

(6۲ « الامتاع والوانسة » : ج ۱ ص ۲۲۶ ۰ 


۱۳۹ 


من معنی العجز » الی معنی الحبرة ه ومن معنی الحيرة الی معنی 
الضلال » ومن معنی الضلال الی معنی الهلاك ؛ٍ ثم لا يلبث أن 
یقیم موازنة بین الجهل والعلم » لکی بمود فیقرر آنهما موزعان 
علینا على قدر احتمالنا » وينتهى فى خاتمة المطاف الى القول 
بحكمة طى سر الموت وموعده عن صاحبه . وأسلوب التوحيدى . 
هنا أسلوب الأديب الفيلسوف الذى يسترسل فى شرح العنی ؛ 
« فلا يتفخفخ فى الأسلوب على حساب المعنى © ولا يتدفق فى 
المعنى ويسى الأسلوب » ( على حد تعبير أستاذنا المرحوم 
أحمد أمين ) 210 . 

۷۷ - والواقع ننا لو أنعمنا النظر الى اسلوب التوحيدى 
لوجدنا آنه يتسم بخاصية فريدة تكشف عن شخصية صاحبه : 
« الأديب الفيلسوف » . ونحن نعرف آن الفنان یعبتر عن العانی 
بالصور الحسوسة » فى حين أن الفيلسوف يعبر عنها بالتصورات 
الذهنية » وهذا هو الفارق مثلا بين أسلوب أديب كالجاحظ 
وأسلوب فیلسوف كالفارابى . وأما التوحيدى فهو « أديب 
فيلسوف »© يعلم أن فى كل محسوس ظلا من المعقول » وأن 
الحسیات معابر الی العقلیات » فلیس بدعا آن نراه یمزج الحس 
بالعقل » والأدب بالفلسفة ه لکی يخرج لنا من ذلك « ثقافة 
حرة » يرتاح لها المتأدب ؛ ولا ينفر منها المتفلسف . فهو حين بريد 
أن يحدثنا عن فائدة التعليم مثلا لا يعبر عن معناه باللفظ المجرتد 


٠ مقدمه « البصائر والذخاثر » ء, ص : وسع‎ )١( 


۱:۰ 


أو الصورة الذهنية الصرفه » بل یعبر عنه باللفظ الجستم 
آو الصورة الحستية اللموسة » بدلیل قوله : « ائما يخرج الزید 
من اللبن بالخض » وانما تظهر التار من الحجر پالقدح » وانما 
تستبان النجابة من الانسان بالتعليم » والعدن لا بعطيك ما فيه 
الا بالکدح » والغایه لا تبلغها الا بالقصد » ومن شا بالراحة 
الحسية فاتته الراحة العقلية .. » ٩‏ وهو حین برید آن بدعونا 
الی ربط العلم بالعمل عقول لنا مرة : « ان الانسان الذی لا بعمل 
بعلمه كالشجرة المورقة لا ثمر لها » ۳ » وشول لنا مرة آخری : 
« ان كنت لم تجهل الفاضل ولا الفضل » فكن الفاضل واكتسب 
الفضل » فليس بين العلم والعمل سور » وان كان سور فليس من 
حدید » وان کان من حدید فالصدید أيضا يعالج بما يلين به 
ویستجیب له  »‏ ؛ ثم یمود فیکد هذا العنی مرة ثالثة 
فیقول : « ولیس کل من قاده عقله الی العلم بمراشد الامور » 
انقادت له تسه الی العمل بها ؛ فقد رآینا کثبرا من أهل المعرفة 
یأمرون ولا باتمرون » ویزجرون ولا پزدجرون » ویعرف من 
المتطببين من كان ینهی عن بسیر التخلیط ف الا کل ه وينهمك 
فی كثيره . ومن المتفلسفين الذین هم آطباء النفوس من كان يذم 
مقابح الأخلاق ومفاحش الأفعال فيرتكبها فى خلواته . وتارك 
العمل مع الجهل أعذر من تاركه مع العلم .¢ 0 . 
(۱) و القاسات » : م ۱۵ » ص ۲۷۱۰ ۰ 
(۲) الرجع السابی : م 7۱۸ ۰ ص ۲۸۸ ۰ 


(۲) « الاشارات الالهیه » ص ۱۰۱ ۰ 


۱۱ 


ولسئا نريد أن نسترسل فى ايراد الأمثلة » وائما حسبنا أن 
تقول ان أسلوب التوحيدى قد جمع بين الصورة الحسية الناصعة 
والمعنى العقلى العميق . ولئن كان بعض الباحثين قد رفض الحاقه 
بزمرة الفلاسفة لمجرد احتفاله باللفظ » وعنايته بالصورة الحسية » 
فان ی وسمنا آن نعد"ه راگد جماعة « الادیاء الفلاسفة » 
آو و الفلاسفة الأدياء » الذين کانوا بحرصون علی التعبیر عن 
أعمق العانی الفلسفية بالصور الحسوسة والتشبیهات اللفظية 
والعبارات الأدبية . وليس من شك ف أن أسلوب فلاسفة الاسلام 
- على نحو ما عرفه معاصرو أبى حيان - قد كان أسلوبا جافا 
حافلا بالمصطلحات والألفاظ المترجمة » فليس بدعا أن نرى بعض 
الفکرین الذین جمعوا بین الثقافة العريية والفلسفة الی‌ونانية 
بحاولون تطویم العانی الستمدة من علوم الأوائل للأسلوب 
المریی الجزل والبارة العريية الرصينة . ونحن نعرف کیف کان, 
التوحيدى تلميذا مخلصا لأبى سعيد السيراف » فلا عجب آن نراه 
دوافق معه على ضرورة المطابقة بين المعنى والمبنى » وأهمية الجمع, 
بن عمق الفكرة ودقة اللفظة » وحاجة الباحث الى كل من المنطق. 
واللحو . 

حقا اننا نجد أبا حيان ‏ فى بعض الأحيان س- یکشفه عن, 
عقلية فلسفية دقيقة تحفل بالعنی آکثر مما تحفل باللفظ » فنراه 
قول ناصحا قارثه : « اباك آن تقف مع اللفظ القصیر فتشسحر به 


(۱) « الاشارات الالهیة », :. ص ۲۰۹۵ ۰ 


۱ 


ولكن من المؤكد أنه لم يويد يوما أولئك الذین کانوا شولون : 
« ان من عبثر عن نفسه بلفظ ملحون أو محراف أو موضوع 
غير موضعه » وآفهم غبره فقد كفى » ( . وآية ذلك أننا نراه 
بحرص دائما علی جمال اللفظ » وموسيقية العبارة » وحلاوة 
التعبير » ورشاقه الصیاغة » وحسن السبك . وحسبنا أن نقرأ 
ابتهالاته الرائعة ف « الاشارات الالهية » لکی نتحقق من آن 
أبا حيان المتصواف كان أيضا أديبا فنانا يعرف موقع العبارة من 
السمع » ويحرص على جرس اللفظ ف الأذن . استتمع اليه 
- مثلا - وهو يتحدث عن موقف العبد من المولى فيقول : 
« ان قال فعنه » وال سكت ففيه » وان تحرءك فله » وان سكن 
فبه » وان اشتاق فاليه ؛ وان تهالك فعلیه . له مع نفسه شأن > 
ومع الحق شأن ؛ ومع الناس شأن : فأما شأنه مع نفسه ففى 
تصفيتها من كدر حجب من الله » وأما شأنه مع الحق فاستملاژه 
منه كل ما سهّل الطريق الى الله » وأما شسأنه مع الناس فكل 
ما عاد بالجدوى عليهم من الرقة والرحمة واللطافة عند الدعاء 
اذا تكرر منه » وعند الاباء اذا تردد منهم .. » (© أليس فى هذه 
الجمل تنعیم موسيقى جميل » وطلاوة موسيقية رائعة » عمل 
على ابرازهما تقسيم الجمل الی فقرات قصار » ومراعاة تناسب 
الطول بين الألفاظ + وهل ينكر أحد أن هذا التنغيم يقراب نثر 


(0۱ و الامتاع والمؤانسة ع ماج ۱ هی ٩۷‏ 4 ۱۰۲ ۰ 
(۲) « الاشارات الالهية » : ص ۲۲۵ - ۲۲۳ ۰ 


۱:۳ 


آبی حیان من الشعر » فیحعل لعباراته وقعا موسیقیا لا هل تأثيرا 
فى النفس عن وقم الوزن والقافية ۶ 

اننا لا نعرف عن أبى حيان أنه نظم الشعر ؛ وهو نفسه قد 
اعترف بذلك حين قال للوزير ابن سعدان : « لست من الشعر 
والشعراء فى شىء » وأكره ن أخطو على دحئض » وأحتمى غير 
محض » ٩7‏ ۾ ولكئنا نعرف عنه أله كان مولعا بالشعر الجيد » 
كانفا بالغناء الشجى . وقد كان أبو حيان يقضى الساعات الطوال 
مع أستاذه أبى سليمان يستمع الى روائع القصيد » وشنف 
أذنيه بأنفام الموسيقى العذبة » ويتمايل طربا على أصوات الغناء 
الساحر . وأغلب الظن أن هذا الميل قد انعسكس على كل کتاباته ؛ 
فجاءت رسائله ومصتفاته ه قصائد منثورة » يشيع فيها من الجمال 
الفنى والطلاوة الموسيقية والأدبية ما لا نكاد نجد له نظيرا فى كل 
تاريخ الأدب العربی . وهذا الحکم الذى يصدق بصفة خاصة 
على مناجيات التوحيدى فى « الاشارات الالهية » » بصدق آضا 
بصفة عامة على معظم كتبه ورسائله . ولنستمع س مثلا س الى 
هذا الدعاء الذى كتبه أبو حيان فى مقدمة « البصائر والذخائر » : 
« اللهم انى أسألك جدا مقرونا بالتوفیق » وعلما بريثا من الجهل ؛ 
وعملا عریا من‌الختل»وقولا موشحا بالصواب»وحالا دائرةممع الحق* 
وفطنة عقل مبصرة فى سلامة صدر » وراحة جسم راجعة الی روح 
بال » وسکون نفس موصولا بثبات يقين 4 وصحة حجة بعي‌دة 


)۱ 8 الامتاع والمؤانسة ) » ت 4 ص ۷۱۳۶ ۰ 


۱1 


من مرض شبهة » حتی تکون غایتی فى هذه الدار مقصودة 
بالأمثل فالأمثل » وعاقبتى محمودة عندك بالأفضل فالأفضل » من 
حياة می ات الواعد بها ووعدك الحق 0 و: نعيم دام أنت المبلغ 
ب يه .. الخ » 90 . ألسنا فجد فى هذا الدعاء من الابقاع الصوتي 
ان اللفظى ما بحعل منه شعرا منثورا لا شل طلاوة عن 
الکلام النظوم ۶ .. وهل ننمى تلك العبارات المؤثرة التى اعتذر 
بها آبو حیان عن احراقه لکتبه فق رسالته الشهورة الی القاضی 
أبى سهل علی بن محمد ۶ لقد کان آبو حیان آنذاك ف التسعين 
من عمره » ولكنه مع ذلك استطاع آن بنقل الینا آحاسیسه الدفينة 
بکل براعة ودقة » کما استطاع آن بوصل الینا معانیه العميقة 
بألفاظ رشيقة ! 
ولم پجانب « آدم متز » الصواب‌حین‌قالاته لم یکتب ف النش 
العربى بعد أبى حيان ما هو أسهل وأقوى وأشد تعبيرا عن شخصية 
صاحيه مما كتب أبو حيان 29 .. فهذا الرجل الذی درس الکلام » 
الفلسفة » واحترف الحدل » واشتغل بالنحو ء كان فى 
الوقت نفسه انسانا مرهثب الحس » مشتعل الوجداد ؛ رقیق 
العاطفة ه سريع التاثر . ومن هنا فقد جاءت معظم کتابانه حارة 
دافثه » ۲ تمتزج فیها الفكرة بالعاطفة » وبختلط فیها التصو ر العقلی 
بالا لر الوجدانی . واذا كان أبو حيان لم يستطع فى حیانه الخاصه 


(۱) « البصائر والذخائر » : ص ۲ ۰ 
(۲) آدم متر : «الحضارة الاسلامية فی القرن الرابع الهجری»؛ 
ترجمة الدکتود آبی ریده » ص 5١5‏ * 


م اعلام العریبه ۱4 


أن يحكم على الناس حكما عقليا محايدا » فانه لم يستطع فى 
أسلويه أيضا أن يعبر عن المعانى تعبيرا موضوعيا خالصا . ولعل 
هذا هو السبي فى أثنا كثيرا ما نبحث عن « التوحیدی 
الفيلسوف » فلا نكاد نلتقى الا « بالتوحيدى الانسان »© | وحتى 
حینما بتحدث آبو حيان عن أعمق المسائل الفلسفية تتجريدا » فاتك 
تجده يشيع فيها من العاطفة ما بحيلها الى مسائل آدبية ممتعة ! 
ومن هنا فقد اتهمه بعض المورخين بأنه قد ابتعد عن الدقة فى 
التعبير الفلسفى » اذ صاغ كل مسائل الفلسفة فى قالب أدبى 
تسوده اللح الی جانب التلاعب بالالفاظ ۱۲ . 

بيد آن مقورخ اللفکر العربی فی القرن الرایع الهجری لاید من 
آن بحد نفسه مضطرا الی نحاوز هذا الغلاف الخارجی الذی صاغ 
فیه التوحیدی آراءه وتأملاته ؛ لكى ينفذ الى صميم تفکیره 
الفلسفی العمیق » مجردا من کل توشية أو تلميق . وقد یکون 
فى استطاعتنا أن نلتمس من وراء ذلك القالب الدبی الذی صاغ 
فيه التوحيدى أفكاره » روحا فلسفية أصيلة تعرف مواضع 
الاشكال فى المسائل المختلفة » وتحاول التعبير عنها يكل حدة 
وقوة على صورة أسئلة احراجية دقيقة . ولكننا لن نستطيع آن" 
نفصل « التوحيدى الفيلسوف » عن « التوحيدى الانسان » : 
فان خبرات أبى حيان الروحية » وتجاربه الوجودية » هی الاصل 
فى مش كلانه الفلسفية ٠‏ وتأملاته المكرية . وليس « القاب 





(۱) ماکس مایرهوف : مقال مترجم یکتاب د التراث الیونانی 
فى الحضارة الاسلامية » ص ۸ - ٩۰‏ 


1:1 


الأدبى © الذی صاغ فیه آبو حیان تأملاته سوی تاکید لمنه 
الحقيقة الحوهرية الهامة » آلا وهی آن الروح الفلسفية لا تعنی 
القضاء علی شتی العواطف والانفعالات » والانتصار على كافة 
الهواء والشهوات » وانما بدرك الفیلسوف ما هو میسر له من 
خلال الدموع والابتسامات ! ومن هنا فقد فهم آبو حیان 
« الانسان » من خلال علاقاته بالناس » وحکم على الحياة 
بالاستناد الى خبراته الخاصة فى التعامل مع الناس » واعتنق 
مذهب التشاوم تحت تآثیر فشله وخيبة آمله فف الناس ! وسیکون 
راگدنا عند الحدث عن « التوحیدی الفیلسوف » أن نذكر 
القاریء بین الحین والاخر بشخصية « التوحیدی الانسان » ه 
فما انبثقت فلسفة أبى حيان الا فى أحضان تحاريه الروحية المشتعلة 
بحرارة الايمان ! 


144۷ 


ابب‌انان 


الفضل الات 
الوحيد ىفياسوف_الوجير | 


۸ - اذا كان قد وقع فى ظن ابن حجر العسقلانى آن 
معاصرى ابن حبان أطلقوا عليه لقب « التوحيدى » نسبة الى 
« التوحید »۱2 ء فما ذلك الا لأن « فلسفة التوحيد » قد احتلت 
مكانة کبری فى مذهب هذا الفکر الاسلامی الكبير الذى جمع 
بين الکلام والفلسفة والتصوثف . وليس بدعا أن یسیع 1 
التوحيدى حتى شمل البحث فى ذات الله وصفاته : فقد درس 
علم الكلام على بد عالمين جليلين هما أبو سعيد السپرافی 
( التوف عام بكم ه ) وعلى بن عيسى الرمانى ( المتوق 
سنة ۳۸۶ ه ) » كما درس الفلسفة على يد مفكرين ممتازين : 
هما بحيى بن عدى ( المنوق سنة ۳۹٤‏ ه ) » وآبو سلیمان بن 
بهرام السجستانی ( التوفی حوالی عام ۲۹۱ ه ) وانظاهر آن 
التکلمین قد آکثروا من الحدل حول « العدل والتوحید » » 
حتی آصبحت مشكلة «الذات الالهية وصفانها» مشکلة الشاکل» 
لدی الخاصة والعامة علی السواء . ودلیلنا على ذلك ما رواه 
© ابن سجر السقلنی : « لسسان الزان » » حيدراباد , 
۱ مه . الجزء السادس , ص ۳۰ . 


۱9۰ 


أبو حيان تفسه -- نقلا عن آستاذه آبی سلیمان ‏ من أن رجلين 
اجتمعا : « آحدهما ول بقول هشام » والاخر قول شول 
الجوالیقی » فقال صاحب الجوالیقی لصاحب هشام : صف لی 
رىك الذی تعبده » فوصفه بأنه لا بد له ولا جارحتة ولا آلة 
ولا لسان . فقال الحوالیقی : أسرك أن يكون لك ولد بهذا 
الوصف 7 قال : لا » قال : أما تستتحى أن تصف ربك بصفة 
لا نرضاها لولدك ؟ فقال صاحب هشام : ائث قد سمعت ما آقول» 
صف لى أنت ربك » فقال : انه جعد قطط فى آتم القامات وأحسن 
الصور والقوام . فقال صاحب هشام : أسرك أن تكوث لك 
جارية بهذه الصفة تطوّها ؟ قال : نعم » قال : آفما تستحی من 
عبادة من تحب مباضعة مثله + وذلك لأن من أحب مباضعته فد 
أوقع الشهوة عليه » 217 . والتوحيدى يستنكر مثل هذا الجدل » 
فيقول : اله لو كان دين ٠‏ لما خطر مثل هذا الكلام على 
الأذهان ء ولما نطق به لسان ] 

وبروى لنا التوحيدى أيضا -- نقلا عن الزهيرى - أن 
رجلين تناظرا فى وصف البارى سبحانه » واشتد بینهما ابحدال ؛ 
فتراضیا باول من بطلم علیهما ویحکم بینهما » فطلع آعرابی » 
فأجلساه وقصا قصتهما » ووصفا له مذهبهما ؛ فقال الاعرابی 
حدهما -- و کال مشیها -- : آما آثت فتصف صنما » وقال 
للثانى : وأما أنت فتصف عدما » وکلاکما تقولان علی اه ما لم 


(۱ م الامتاع والمؤانسة م حا ۲ + ص ٠ ١88‏ 


۱۰ 


تعلما ! ۲۱۱ وهذه القصة ان دلت على شىء » فانما تدل على آن 
التوحيدى كان ميل الى القول باستحالة وصف الذات الالهية » 
فان ر الله الذی لا سیل للعقل ان بدرکه آو بحیط به أو بحده 
وجدانا » أولى وأحرى أن يمسك عنه عجزا واستخذاء » وتضاژلا 
و استعفاء .. فعلى هذا قد وضح أن الصمث ف. هذا الکان آعود 
علی صاحبه من الاطق » لان الصمت عن المجهول » آنفع من الجهل 
بالعلوم » والتظاهر پالمجز فی موضعه » کالاستطالة بالقدرة فى 
موضعها » ولیس للخلق من هذا الواحد الاحد الا الاتية والهوبة » 
فأما کیف ولم وما هو » فانها طاثرة ی الریاح .. » (۳* . وواضح 
من هذا النص أن آبا حيان يعترف بقصور العقل البشری عن 
الاحاطة بالذات الالهية » وينزه الله فى الوقت نفسه عن سائر 
الصفات البشرية . 

وقد أثار أبو حمان مشكلة الصفات الالهية بصورة واضحة 
صريحة حينما وجه الى مسكويه ف « اثموامل والشوامل » 
سالا يدور حول قول واحد من الصوفية : « ان أعجب الأشياء 
بعيد لا يححد ٠‏ وقرب لا يشهد » وهو الحق الأحد . » . وقد 
علق التوحيدى على هذه العبارة بقوله : « وعلى ذكر الله تعالى » 
بم بحيط العلم من المشار اليه باختلاف الاشارات والعبارات ؟ 
آهو ثیء بلصق بالاعنقاد » آم هو مطلق لفظ بالاصطلاح ؟ 
آم هو ایماء الی صفه من الصفات مع الجهل بالوصوف 7 آم هو 


(۲) الرجم السابق : ص ۱۲۶ - ۱۲۵ ۰ 


۱5۲ 


غير منسوب الى شىء بعرفان # فان كان منعوتا بنعت » فقد حصره 
الناعت بالنعت » وان كان غير منعوت » فقد استباحه الجهل ٠‏ 
وز احمه المعدوم . ولابد من الاشات اذا استحال النفى © واذا 
وقف الاثبات والتفی علی الثبت النای » فقد سبق اذن کل اشات 
وتفى . فاك كان سابقا كل هذه الألفاظ » وجمیع هذه الأغراض » 
فما نصيب العارف » وما بغية ما ظفر به الموحد 7 » 2١١7‏ . والاشكال 
الذی شره التوحیدی بهذا السوال داثر حول اثبات بعض صفات 
للذات الالهية آو انکارها عنها » فان اثبات بعض الصفات لها اثما 
بعنی حصر الوصوف » وبالتالى تناهی الذات الالهية » فى حين 
أن افکار هذه الصفات آو سلبها عن الذات انماء يعنى ادخالها فى 
نطاق العدوم » فان المعدوم وحده هو الذى لا بوصف بأنة صفة 
من الصفات . 

والظاهر آن بمض التکلمین -- من آمشال آبی زکرا 
الصیبری -- کانوا پرفضون القول بان الباری شىء » بحجة آن 
الثىء هو ما ينعت أو بوصف » فى حين أن البارى لا ينعت 
ولا بوصف . وأبو حيان التوحيدى ينسب الى أستاذه على بن 
عسی الرمانی آنه وافق علی القول بأذ الباری تعالی لا شىء ه 
کما نسب الی آستاذه آبی سلیمان السحستانی أنه ذهب الى حد 
أبعد من ذلك فقال انه لا نبغی آن طلق علی الباری آنه موجود ! 
وححة أبى سليمان فى ذلك آنه لا کان الوجود شتفی الواجد 


(۱) « الهوامل والشوامل » : الساله رقم ۲۱۳ ص ۵ه سب ۰۵٩‏ 


۱۰۳ 


بالضرورة » والواجد فى صیفته بقتضی الوجود لا محالة » « فان 
الرباط قاگم » والتعلق بیتن » وله تعالی يجل” عن هذه الرتبة » 
انه لا واجد له » ولو کان له واجد لکانت مرتبه الواجد فوق 
مرتبة الوحود ه بدلالة سائر الاسماء والصغفات .. » ۲۷ , 
ولا شك أن أمثال له الاصطلاحات قد التبست علی آذهان 
العامة من الناس بالزندقة أو الكفر » فخلط البعض بين' القول 
بالتعطيل ( أو تحريد الذات الالهية من الصفات ) والقول بالالحاد 
( أو اتكار وجود الله ) . ولکن من الوکد آن رفض وصف الباری 
بالوجود والشيئية انما كان يعنى - فى نظر التوحيدى وأستاذه 
السجستانى - تنزيه الذات الالهية عن كل صورة من صور 
« التشسبه » أو « الشركة » » خصوصا وان كل الذين أباحوا 
آمثال هذه الاسباء ائما آعاروه ایاها » لأنهم نقلوها عن غيرها 
ونعتوه بها . « وآما من آشار الی الذات فقط بعقله البری» 
السليم من غير تورية باسم » ولا تحلية برسم » مخلصا مقدسا » 
فقد وق حق اللوحید هدر طاقته البشرية » لاله آثبت الائية » 
وتفى الأينية والكيفية » وعلااه عن كل فكر وروية » ۳ . 

وم - وئجن نعرف كيف أن « التوحيد 6 عند المعتزلة انا 
كان عنی أن الله واحد لا شريك له من أى جهة » ولا كثرة فى ذاته 


0١(‏ « المقايسات , ' مقابسة رفم 9 ( فى هل يقال أن البارى 
تعالى لاشىء ) , ص ۱۸۲ - ۱۸۷ ۰ 
التوحبد فى الشريعة من شوالب الظنون ) ص ۲۵۹ ۰ 


۱۹ 


البتة » وهو خالق الجسم ولیس بجسم ؛ ومحدث الاشیاء ولیس 
كالأشياء » وهو منزه عن الخلوق » ولا بری بالاصار لا ق الدنیا 
ولا فى الآخرة(2 . ولكن المعتزلة أبضا كانت تنفی عن الله سائر 
الصفات » فكانت تقول أن الله لا دوصف شىء من صفات الخلق 
الدالة على حدوثهم » ولا يوصف بأنه متناه » ولا يوصف بمساحة 
ولا ذهاب ف الجهات » ولیس بمحدود » ولا والد ولا مولود ؛ 
ولا تحيط به الأقدار » ولا تححبه الأستار » ولا تدر که الحواس» 
ولا باس پالناس » ولا يشبه الخلق بوجه من الوجوه » ولا تجری 
علبه الآفات > ولا تحل به العاهات » و کل ما خطر بالبال وتصور 
بالوهم فغیر مشبه له » لم یزل آولا سابقا متقدما للسصدثات » 
موجودا قبل المخلوقات » ولم يول عالما قديرا حبا » ولا يزال 
كذلك ؛ لا تراه العيون » ولا تدركه الأبصار © ولا تحيط به 
الأوهام » ولا يسمع بالأسماع » ثىء لا كالأشياء » عالم قادر حى 
لا كالعلماء القادرين الأحياء .. الخ 20 . وليس من شك فى أن 
المعتزلة انما كانوا يرمون من وراء تفى الصفات عن الذات الالهية 
الى تنزيه الله » وتأكيد وحدائيته » وی کل تجسید أو تشبيه 
عنه . والتوحيدى يروى لنا أله سمع يوما سائلا سال قاقلا : 
د ما بال أصحاب التوحيد لا يخبرون عن البارى الا بنفى 
3 (0 : الانتصار » للخيكاط ٠»‏ تحقيق الدكتور نيبرج , مقدمة 
الناشر » ص ٠ه‏ ( القاهرة - ۱۹۲۵ ) * 

(؟) « مقالات الاسلاميين » للأشعرى ٠‏ تحقيق الأستاذ محمد 
محبی الدین عبد الحمید , القاهرة ء ۱۹۵۰ ج ۱ ۰ ص ۲۱۱ * 


و ۱۵ 


الصفات ۶ فقیل له : بیتن قولك » وابسط فيه ارادتك . قال : 
ان الناس فى ذكر صفات الله تعالی على طریقتین : فطاكفة تقول 
لا صفات له كالسمع والعلم والبصر والحياة والقدرة » لكنه مع 
تفی هذه الصفات موصوف بأنه سميع بصير حى قادر عالم . 
وطائفة قالت : هذه أسماء لموصوف بصفات هى : العلم » والقدرة 
والحياة ؛ ولابد من اطلاقها وتحقيقها . ثم ان هاتين الطائفتين 
تطايقتا على أنه عالم لا كالعالمين » وقادر لا كالقادرين 6 وسميع 
لا كالسامعين » ومتكلم لا كالمتكلمين . ثم عادت القائلة بالصفات 
علی آن له علما لا کالعلوم » واتكات على النفى ى جميع ذلك , 
وكانت الطائفتان فى ظاهر الرأى مثيتة نافية ه معطية آخذة : اله أن 
شستکن ما بزید علی هذا .۰ » ٩‏ . 

والتأمل ی هذا السوال الذی طرحه آبو حیان فى « الهوامل 
والشوامل » على صديقه مسكويه » پلاحظ أن التوحيدى يميل 
الى القول بأن تفى الصفات عند الطائفة الأولى يفضى فى خاتمة 
المطاف الى اثاتها » فى حين أن اثبات الصفات عند الطاكمة الثانية 
يكاد يفضى ف النهاية الى تفيها ! فنحن اذن بين شقی الرحی : لأننا 
اما أن تقول بنفى مشت » واما أن تقول باثبات ناف » وق کلنا 
الحالتين نحن انما تقول عن الله ما لا نعلم ! ولهذا نرى أبا حبان 
يناجى الذات الالهية فى « الاشارات » فیقول : « الهی ! کل 
ما آفوله فانت فوقه » وکل ما آضمره فانت آعلی منه » فالقول 


را « الهوامل والشوامل » : م ۱۲۲ »۰ ص ۲۷۸ ۰ 


۱9۹ 


لا ياتى على حقك ف نعتك » والضمير لا بحيط يكنهك . وكيف 
تقدر على شىء من ذلك » وقد ملكتنا فى الأول حين خلقتنا » 
وقدرت علينا حين' صرفتنا ۶ فالقول وان كان فيك فهو منك » 
والخاطر وان كان من أجلك فهو لك + ومن الجهل أن أصفك بغير 
ما وصفت به نفسك » ومن سوء الأدب أن أعرفك بغير ما عرفتئى 
به حقيقتك .. | م (0) ویژکد التوحیدی هذا العنی فى موضع 
آخر فيقرر أن « الوصف لغو » وأن « الحق أقرب من أن يشار 
اليه » وأبعد من أن يطلع عليه » لأن قربه ليس بتدان » وبعده ليس 
بتناء © » ثم يستطرد فيقول ان كل ما فى وسعنا أن ثقوله عن الله 
هو أن نشير اليه « اشارة الى عين من غير كيف ولا أين » ولا نمويه 
ولا مین : عين هى ينبوع العيون » وحقيقة ما كان ويكون » على 
اختلاف القلق والسكون » ! . واذن فحسينا أن نقول عن الله : 
ان « الكل باد منه » » وقائم به » وموجود له » وصائر اليه » 0©. 
وبضیف آبو حیان الی هذا کله آنه قد یکون من العث آن تحاول 
وصف الذات الالهية » آو التعرف علی حقيقة الجوهر الالهی : 
فاننا کثیرا ما نجد آتفسنا عاجزین عن معرفة بعض الخلوقات 4 
آو وصف بعض الوجودات » فکیف لنا آن تعرف الخالق » أو أن 
نصف الباری سبحانه # : « طلبت فلم توجد » ووجدت فلم 
تعرف » وعرفت فلم توصف » ووصفت فلم تلحق » وشوهدت 
فلم تدرك . وكيف لا نكون کذا وفوق کذا » ونحن لا نحيط 
«١ )١(‏ الاشارات الالهية » : ص ۲۱۸ ۰ 
(؟) «١‏ الاشارات الالهية وذ ص ۲۷۹ - ۲۸۰ ۰ 


۱9۷ 


بیعض خلقك علی خوافی ما نظن فيه من حکمتك » وبوادی ما ظهر 
علیه من قدرتك ۶ . واذا کان عجزنا عن ذلك یفضحنا عندنا » 
وپردئا علینا » وبوارینا فینا » ویخجلنا منا » ويعكسنا الينا ‏ ع 
فما قولنا فما خلا ذلك مما لا نحسه بمشاعرنا » ولا تلحقه 
ببصائرنا ۴ على أن مشاعرنا بك تحس » وبصائرنا بك تلحق ع 
وكلنا لك ه وان كنت أعرتنا ذلك » وكلنا بك وان کنا مفترین 
( لعلها مثقر”ين ) بذلك » ٠‏ . واذن فقد يكون من الخير لنا أن 
نعترف بعجزنا التام عن وصف الذات الالهية أو ادراك كنهها ء 
لكى تقول مع آبی حبان : « اللهم ان الهيتك بحر لا ساحل له » 
وطود لا قله له » وأفق لا غاده له . وهممنا قاصرة عن نعتها الا اذا 
واصلتنا بالالهام » وعجزنا أظهر علینا من آن نطمع الا بالالمام 
آو شبه الالام > 593 . 

وماذا عسى أن شطقنا الالهام عن سر الذات الالهية # 
أو ما الذى استطاع العقل أن بهدینا البه من آمر الباری سبحانه ۶ 
أنقول عنه انه عالم بكل ثىء » علة لكل شىء » محیط بکل شیء ۶ 
ولکن ه آما علمنا آن قولنا : « علم » ويعلم » وعالم ؛ خبر عن 
ضرب‌من‌ضروب‌الاتفعال » والباری لا اتفعال له بوجه البتة ۶( 
أم تقول عنه انه الوحود بالفعل دائما من غير آن شوبه ثیء من 
القوة ؛ لأله هو سب کل موجود بالقوة ۶ ولکن » آلسنا نلاحظ 

٠ الرجم السایق : ص كلا‎ )١( 


(۲) الرجم السابق : ص 195 ٠‏ 
(۲ « القابسات » : ص ۰۲۷۱ 


۱۰۸ 


آنه لا فاعل الا ويعتريه نوع من أنواع الا نفعال ی فعله 7 واذن 
آفلیس الاجدر بنا آن نعترف بآ مقولة « فعل » لا یصح معناها 
فى الباری تعالی البتة # آو بعبارة آخری آلیس من واجبنا أن 
نعترف - مع أبى سليمان المنطقى - بأن قولنا : يفعل ولا يفعل » 
وفاعل وغير فاعل » انما هى كلمات مطلقة على سبيل المحاز 
والعادة ۶ (۲۱ . 

وحتی لو سلمنا بنسبة ضرب من « الفعل » الى الّه سبحانه » 
فهل تقول ان فعل الباری تعالی هو من قبیل الاختیار » آم نقول 
انه علی سبیل الاضطرار ۶ واذا کان الباری لا فعل ما فصل 
ضرورة ولا اختیارا » فعلی آی نحو يكون فعله ۶ فانه ان کال 
کاستنارة الهواء من الشمس فهو ضرورى » وان كان كفعل أحدنا 
فهو اختيارى » وما خلا هذين النوعين من الفعل فغير معقول » 
وما لا يعقل فغير مقبول ! والتوحيدى يروى لنا أن أبا زكريا 
الصيمرى وجه هذا السؤان يوما الى أبى سليمان السجستانى » 
فكان جوابه : « ان الله بفعل بنوع أشرف من الاختيار » وذلك 
النوع لا اسم له عندنا » لانا انما نعرف الاسماء التی قد عهدنا 
اعبانها آو شبها لها » والناس ادا عدموا شتا عدموا اسمه » لأن 
اسمه فرع عليه » وعيئه أصل له » واذا ارتفع الأصل ارتم 
الفرع .. وقد صح البرهان آن فعل الله تقدس وعلا ليس باضطرار» 
لأن هذا نعت عاجز » ولا دافع لهذا القول . وليس باختيار أيضا » 


* ١١١ المرجع السابق : ص‎ )١( 


۱6۹ 


لان فی الاختیار معنی قويا من الانفعال .. فلم يبق بعد هذا 
الا بنحو عال شريف يضيق عنه الاسم مشارا اليه ؛ والرسم 

مدلولا به عليه ع(0) . ومحصل هذا الرأى أنه ليس فى وسعنا أ 
تنسب الى الفعل الالهى ضربا من الاضطرار » لأن الاضطرار 
صورة من صور الجبر » والجبور دني من العر » کا افا 
لا نستطیع فى الوقت تفسه آن نتسب الی الفعل الالهی ضربا من 

الاخشار » لان الاختبار صورة من صور الافعال » والتفعل اد 

من الفاعل . ونبعا لذلك فاننا مضطروذ الى القول بان البارى ' 
سبحائه يفعل بنوع أشرف من الاختیار ٤‏ وان كنا لا نجد فى فا 
الیشرية القاصرة لفظا ملائما نستطيع أن عبر به عن هذا النوع | 
الاسمی من الاختیار . 

۰ س والحق أن الانسان لا يصف الا ما سيق له ادراكه فى أ 
تجربته » آو ما بوجد شبه بینه ویین شیء آخر سبق له ادراکه فی . 
تجربته . وهذا هو السبب ف عجزنا عن تصور الذات الالهية » ' 
ما دام من ضرورات التصور أن تکون ثمه علاقة شاه 
( أو اختلاف ) بين الشىء المراد تصوره وبين غيره من الأشياء التى 
سبق لنا نصورها . وأما حينما نكون بازاء « موجود » ليس كمثله 
شیء » فان من الوکد آننا لابد من آن نحد آفسنا عاجزین تماما 
عن تصوره . واذا کنا قد آثرنا آن نخبر عن الله بالتذكير دون 
التأنيث 6 فما ذلك الا لأئنا قد ألفنا اعتبار الذکورة آشرف من 


١ (‏ المقابسات , : رقم ۱۰ ,م ص ١5*98‏ - ۱۵۰ ۰ 
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الأنوثة ! « ولو قال لك رجل : لم ختبشر'ت” عن الله بالتذكير دون 
التأنيث » لما كان عندك الا أن تقول : هذا ما أقدر عليه » وليس 
عندى لما هو حقه فى الخبر عنه اسم بحضر ؛ وأكثر ما أمكننى أننى 
لم نعمت به الأنثى » وهذا لأن التذكير والتأنيث معنيان يوجدان 
فينا » وبهما أشبهنا سائر الحيوان » وهما منفيان عن الله تعالى من 
کل وجه وکل وهم » ( . 

فهل تقول عن الله -- علی الاقل -- انه حی ۶ آو عبارة 
آخری : هل بصح آذ ننسب الی الذات الالهية صورة من صور 
الحاة ۶ .. هذا ما بجیب عليه أبو حيان بالابجاب » ولكنه يذكرنا 
بان صورة الحياة التى بها بقال عن الله اته « حی: » لیست من 
الصور التى يلج الوهم فی کنهها » آو یلم النطق بحقیقتها . 
وکیف لنا آن تتصور الصاة الالهیة » ونحن بطبعنا میالون الى 
ربط الحاة بالحس والحرکة والادة آو الهیولی ۶ آلیس الأجدر بنا 
« أن نسلو عن كل فائت من تلك المعان » ونتعلل بما وضح لنا ى 
هذا المكان » ولا تنكلف ركوب البحر بلا سفينة صحيحة ؛ ولا آلة 
حاضرة » ولا ملاح ماهر ۶ » ٩۳(‏ .. الحق أن الحياة الالهية تند عن 
اشراق الوهم » وتفلت من تعلعل العقل » وتخرج عن حدود 
الصفات » وتعلو علی رسوم الذات . وقد یکون من الجسارة آن 
لحاول وصنی هذه الحباة » فاننا « زمائیون » مکانیود » خیالیون» 
وهمیون » ظنیون » منقسمون مما کآن وما یکون » حریون‌بالجهل» 


۰ ۱۵۰ الرجم السابق : ص‎ )١( 
٠ ٩۲ «رسالة الحياة» (ضمن ثلاث رسائل للتوحیدی) ص‎ )۲( 


جديرون بالنقص . وانما ندرك بعض ما ندرك اذا صفت طینتنا » 
وزال عنا تقسمنا » وفارقنا وهمنا » وزال حسنا » وعلا زماننا الی 
دهرتا » وعطف علینا العقل شعاعه / وآودعنا ما هو من جواهره 
ودرره » ٩‏ . ولهذا فرر التوحیدی آنه لیس من حفنا آن تتکلم 
عن تاك « الحیاة الالهية » » ما دامت هده الحياة لا تدخل فی 
باب « الهيولى والصورة » . 

۱ - وروی لنا أبو حيان فى 2 الامتاع والمؤانسة » أن 
الوزیر سأله یوما عن معنى قول الله عز وجل : « هو الأول 
والاخر » والظاهر والماطن »6 6 فكان جوابه : « ال الاشارة ق 
الأول الى ما يدا الله به من الابداع والتصویر » والابراز 
والتكوين ؛ والاشارة فى الآخر الى المصير اليه فى العاقبة على 
ما بح فى الحکمه من الانشاء والتصرف > والائعام والتعريف 4 
والهداية والتوقیف . وقد بان بالاعتبار السحیح آنه عز وجل لا 
کال محجبا عن الابصار » ظهرت آثاره فی صفحات العالم وآجزاثه؛ 
وحواشیه وآئناله » حتی نکود لسان للاثار داعیا الی معرفته » 
ومعرفته طر شا الی قصده » وقصده سببا للمکانة عنده والحظوة 
لدیه . علی آنه ف احتحابه بارز > كما أنه فى بروزه محتحب ؛ 
وبيان هذا أن الححاب من ناحية الحس » والبروز من احية 
العمقل » فاذا طلب من جهة الحس » وحد محجوا » واذا لحظ من 
جهة العقل » وجد بارزا . وهاتان الجهتان ایستا له تعالی ‏ ولکنها 
للانسان الذی له الحس والعقل » فصار هما کالناظر من مکائن » 
(» الرجم السابق : ص ٣ ٩۲‏ ۰ 
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ومن نظر الى شیء واحد بعینه من مکانین کات نسبته الی النظور 
الیه مفترقة ٩۱6‏ . 

والتأمل فى هذا النص بلاحظ آن التوحیدی یمیل الی القول 
بآن الله لم یکلم عن نفسه يصيغة الزمان © أو بصيغة المكان » 
الا لكى نفهم مقصده الالهىوفقا لطبيعتنا الزمانية المكائية القاصرة. 
فالأول والآخر معان زمائئة » والظاهر والماطن معان مكانية » وكل 
تصور لهذه العانی علی سبيل العيان » انما هو ظن وتخيل 
وحمسان . ولا بد من التفرقة بين الحس والعقل » فما كان الشاهد 
کالعا مب » ولا الغائب کالشاهد » ولا الظاهر کالباطن » ولا الباطن 
کالظاهر » ولا العین کالاثر » ولا الثثر کالعین . « وانما شق .. 
الأمر علی آکثر الناس واختلفوا فیه » لانهمراموا تحقیق ما لا بحس 
بالحس » ولو راموا ذلك بالعقل الحض بعیر شوب من الحس 4 
لكان المروم يسبق الرائم » والمطلوب يلوح قبالة الطالب .. وائما 
الرب والشك والظن والتوهم كلها من علائق الحس وتوابع 
الخلتة . ولولا هذه الموارض لا اغبر وجه العقل » ولا علاه 
شحوب ه ولبقی علی نضرته وحماله وحسنه ویهحته .. » ۳ . 
وقصارى القول أثنا نخطىء ف تصور الله حينما نستعير من ظلام 
الحس آلفاظا كثيفة غليظة نصف بها الحقيقة الروحانية » فنضع 
الرفیع فى موضع الوضيع » ونخلط بين ما لا يدرك الا بالعقل 
وما دخل فى باب العيان أو الحس, ! 
<< (۱: الامتاع والوانسة » » الجزء الثانی , ص ۱۹۰ ۰ 

(۲) الرجم آلساپق : ص ۱۹۱ ۰ 
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على آن العقل تفسه - کما لاحظنا من قبل -- عاجز عن فهم 
الموجود الأسمى » لأنه كلما عرفه بالصفة بعد الصفة كان عنها 
أعلى » وكلما أوضحه بالعبارة بعد العبارة » كان عنها أخفى . وقد 
كان أبو سليمان المنطقى بقسم الموجودات الى أربعة أقسام : 
موجود خفىالذات خفىالفعل » وموجود ظاهر الذات ظاهر الفعل» 
وموجود خفى الذات ظاهر الفعل » وموجود ظاهر الذات خفى 
الفعل . والأول هو البارى عز وجل ؛ والثانى الحرارة والبرودة 
وما آشسهها » والثالث الطبيعة » والرابع الكواكب ٩‏ . فالوجود 
الاسمی -- آو الّه - موجود خفی: الذات خفی الفعل » بمعنی 
آنه فوق کل ما یمکن أذ برقی الیه العقل » فذاته محجوبة عنا) 
وفعله مستغلق علیلا . وهذا ما عبر عنه التوحیدی بعبارته ااصوفة 
الجميلة عندما راح قول : « ان الگذهان غلظت عنه » والعقول 
خاست ( لعلها خسأت ) دونه » ولم يزده الاعراب الا عجمة » 
ولا الانارة الا ظلمة » ولا التشعيب الا ثلمة » وله الكشف 
الا تغطية » ولا التبصير الا تعمية . وهذنا لأن الحق ( أى الله ) 
غار فى هذا الوقت أن تكون أسراره مبتذلة وأسبابه منتحلة » 
وله فى كل وقت ندب لا بحاط به » ولا يطلع على غيبه .. الخ 6 20©, 

۷۷ - وحینما تجری علی قلم التوحیدی عبارة « التدير 
الالهی » » فقد بقع ق فن البعض آنه بنسب الی الّه مقصددا شبیها 

(۱) « القابسات » : مقابسة رقم ۸۷ ( ص ۲۹۲ ) فی مداظرة 
منامیه بیل آبی سلیمان وابن العمید ٠‏ 

(4۲ « الاشارات الالهية » : ص ۱۳۲۷ نها 
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قاصدنا » آو آغراضا شبيهة بأغراضنا . ولکن الظاهر أن 
أنا حيان كان يميل الى تنزبه الله عن كل غرض أو مقصد » بدلیل 
آننا نراه ينقل عن النوشجانى قوله بأن الفاعل الأول يفعل ما يفعل 
يغير قصد ولا روية ولا اختيار ولا غرض ! والواقع أن الغرض » 
والراد » والاختیار » والروية » والعزيمة » والعالجة » والباشرة » 
والمزاولة » والحاولة » وغير ذلك » ائما هى جميعا أوصاف بشرية 
دخلت أفعالنا لعحزنا » وقصورنا » وانحطاطنا » وضعفنا » وتهافتنا ) 
وتحو لا » وتندلنا » وسيلاننا . الخ . وأما « البارى الحق الذى 
هو واهب کل کامل کماله » وجابر کل ناقص تقصه » فهو على” 
عن الأغراض والعلل والسالك » ٩۶‏ . ولئن کنا قد اتفقنا علی نمت 
الله بالحكمة » ووصفه بالتدیر » الا آل الحكمة الالهية لا يمكن 
أن تكون مشوبة بأى نقص » كما أن التدبير الالهى لا يمكن أن 
بکون علی غرار التدیر البشری الناقص . وهذا هو السبب فى أن 
بمضا من الفکرین قد آثروا التخلی عن استعمال آمثال هذه 
السفات التی لا تخلو من نقص عند الحدیث عن الذات الالهبة » 
خصوصا وأنها تنطوى أيضا على معائى التغير والتبدل والتطور 
والاستحالة ! 

والنوشجانى يقرر أن من بين أفعالنا البشرية ما ندر فى بعض 
الزمان من غير قصد مفروض » ولا مراد متوجه » ومع ذلك فانه 
قد یشتمل علی النظم والاتقان » والصواب والاحكام » والمواءمة 


(۱) « القاسات » : م ۲۹ 2 ص ۱۸۲ ۰ 


۱6 


والملاءمة » حتى اننا لتتعجب من أتفسنا غاية التعجب ! وهناك 
أفعال آخرى أتيها بعد روية » ونحققها بعد تدبر » ولكتها مم 
ذلك لا تجىء على ما كنا نريد لها من النظام » بل تبعد تماما عن 
جادة الحق ه وتحيد عن سنن الغاية . والنوع الأول من الأفعال 
انما هو ذلك الذى يليق بالفاعل الأول ء لأن آفعاله تحىء مكتملة) 
دون جهد أو قسر » ودون تكلف أو تعمسف » ودوذ عزم مستحکم 
أو قصد متقدم . « والذى كان منا فى الفينة بعد الفينة » والفرط 
بعد الفرط » هو الذى يكون من الله على الديمومة والسرمدية ع 
على هيئة أشرف مما يعتاد ویستاتف © . ومعنى هذا أن الفاعل 
الأول لأ عل ما يفعل بقصد أو روية أو اختيار أو غرض أو 
توجه أو عزيمة » وائما هو يفعل ما يفعل بلا تقدمة ولا علة 
ولا روية ولا ضرورة ولا قصد ولا 'تدير !1 واذا كانت عقولا 
تأبى الا أن تنسب الى الله أمثال هذه الصفات »> فما ذلك الا لأننا ' 
نريد أن نعير الذات الالهية أشرف قوانا » وكأننا نخثى ألا يكون 
الله على صورئنا ومثالنا ! وأما اذا عرفئا أننا احتحنا للقصد 
والروبة والغرض والارادة » نظرا لما فى قدرتنا من نقص » آمکننا 
أن نفهم كيف أن الذات الالهية فى غنى عن تلك القوى التى نعيرها 
لها اعارة ! ٩‏ وآبو حیان بعرب ف ختام حديثه عن اقتناعه بكلام 
اللوشحانئى » وذلك لانه بری فق نسة آمثال هذه الصفات الى 
الذات الالهية نزولا بها آلی مرتبة الاتفعال » فی حين أن الله عنده 
هو الموجود بالفعل دائما من غير أن يشوبه شىء من القوة ! 
() المرجع السابق : ص ۱۸۵ ۰ 
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سم ل والتوحيدى آعلم الناس بسمو متن التوحید 6 فانتا 
نراه ناجی الله تارة قائلا : « أنت أنت لاشثىء غيرك ! الاشاره 
اليك باللسان نقص وعجز » والتوجه نحوله بالقلب فضل‌وعز 6 )» 
ولراه تارة آخری بخاطب آخاه الائسان فيقول : « اذا سما بك 
العز الى علياء التوحيد » فتقدس قبل ذلك عن كل ما له رسم 
فى الکو » وآثر ق الحس » وسان فى العيان 06 . وسمود 
التوحيدى الى هذا المعنى فى موضع آخر فيحذر الانسان من نعت 
الله بحسب ما ستشعره مئه 4 « وهو من دونه قریا ودنوا » 
ووصفه قائسا الى خلقه » وهو من ورائه سدا وعلوا . ولیس 
القرب والبعد هاهنا محمولين علی رسم شاهدك » وجاری 
عادتك » ومعروف استعمالك » لکنهما منسوبان اليك بحکم 
الاصطلاح والاتفاق » ومتفیان عنه بحق البشریه والاستحقاق . 
فاباك أن تقف مع اللفظ القصير فتسحر به عن العنی العریض 6 
فان اللفظ للعامه والعنی للخاصة » وما برتقی عنهما فهو سبحات 
الالهية وفحات الربويية .. الخ ۳۲6 . 

وهذه التفرقة الواضحة التى يقيمها أبو حيان بين ايمان 
العامة وايمان الخاصة هى ما عبر عنه بوضوح حينما قال فى 
تعريفه للتوحيد انه « اعتراف النفس بالواحد لوجدانها اباه واحدا 
من حیث هو واحد » لا من حبث قبل انه واحد . وهذا هو الحد 
(۸ : الاشارات الالهية » : ص ٠ ١14‏ 

(۲) الرجم السایق : ص ۲۵۶ * 

)۲ المرجع السابق : ص ۰ ۰ 
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بین: توحید الجمهور بالتقلید ویین توحید الخاصه بالتحقیق . فاما 
اعتراف اللسان فهو ناف عن اعتراف النفس » اذا كانت هذه 
النيابة على حد الكمال » ولم تكن تلقینا من عامة الناس » ۲۷ ,. 
والتوحصدى هنا يريط ایماث العامة بالتقليد 6 سئما راه بربط 
ايمان الخاصة بالتحقيق 6 فيقيم بذلك الدليل على آن توحيد 
الخاصة آکثر صفاء فى نظره من توحيد العامة . « ولیس معنی 
قولنا وحد فلان أنه قال هو واحد » فان هذا مفهوم العامة ؛ 
لا معقول الخاصة » بل معلی قولنا « وحند » آی عرفه واحدا ؛ 
وعلمه واحدا » وآشته واحدا » ووجده واحدا » لا آنه فى عنه 
الثانی والثالث فصاعدا | وکیف ذلك » ولا ثانی له فینفی » ولکن 
وله واحد وحده » بل هو وحده واحد ؛ لا على سبیل تنسبق 
العبارة علی عادة آصحاب اللفظ » ولا على تعقیب شتضیه الف 
اکثر الخلق » بل علی لحظ ذات لا شوب فيها » وتحريد ائية. 
لا نعت لها » واشارة الی هويهةٌ لا عبارة عنها » ٩۲۳‏ . وواضح من 
هذا النص آن التوحیدی بربط مفهوم « التوحید » بفهوم 
« التتزيه » » ان لم نقل بأنه يلحقه بمفهوم « التعطیل » 
الذی شوم على تجرید الذات الالهية من سائر الصفاٽ . 

ويتساءل التوحيدى فى احدى مقابساته عن السیب فى أن 
التوحيد فى الشريعة لم بتصنف" من‌شوالبالظنون و آمثلة الألفاظ » 
كما صفا فى الفلسفة » بدليل أثنا نجد لدى جماعات المثومنين من 
)١(‏ « القابسات » م ۰۱۰5 ص ۳۹۵ . 

(۲) الرجم السابق : ص ۲۸۰ ۰ 
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عامة الناس التشبیه الفاحش » والاشارة الواضحة » والعبارة 
الفاضحة ! وهو بورد لنا فى هذا المقاء إجابية صر بحة 
لأستاذه أبى سليمان المنطقى ,شهم منها أن الكلام الموجه الى 
الخاصة والعامة لابد من أن ينطوى مرة على الرمز والتعربض » 
ومرة على الكناية والثل » فسکون تارة موجزا » وتارة مبسوطا » 
ويكون آنا قائما علی الاشارة الخفية » وآنا مستقصى بالايضاح 
" والافصاح . وحسبنا آن ننظر الی ما جاء به الشرع » لکی نتحقق 
من أن الخاصة تحد فیه اشارة تشفیها » کما آن العامة تجد فیه 
عبارة تکفیها .. ٩‏ هذا الی آننا لو عدنا الی کلام الاوائل ف 
اتتوحید » لوجدناه کلاما متقاربا لا بخلو من شوائب الظنون » 
مما يدل على أن ما ,ينطق به الناموس قريب مما يسنح فى التفوس.. 
ولو کان لنا آن نخلص التوحید من شتی مظاهر الکدر » و كافة 
شوائب الظن » لكان فى وسعنا أن تقول مع القائل : « ان حاولت 
وصفه ( أى وصف الله ) فات فوتا صدا » وان آزمعت ححوده 
بان فيك موجودا ومشهودا » ۳ . 

والظاهر آن التوحیدی كان بصيرا بخطورة آمثال هذه 
الأقاويل » فاننا نراه بعقب علی القاستة التی دارت حول سبب 
عدم صفاء التوحيد فى الشرعه من شواب الظون شوله : 
« .. وکان ذیل الکلام آطول من هذا فشمرته خوفا من جناية 
اللساث فى الحكاية » ونزوة القلم فى الكتابة » وايثارا للحيطة 


(0 الرجم السابق : م ۰۳ ص ۲۵۷ ۰ 
(؟0 « القابسات » : م ٩۳‏ : ص ۲۵۹ ۰ 
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فیما بح علی الانسان اذا نشر حدیثا » وروی خبرا ؛ وآثار دفینا » 
وأوضح مكنونا ؛ خاصة اذا كان ذلك فى ثىء غامض »© ومعنى ' 
عویص » ولفظ مشترك » وغرض متوزع » ینبو عنه کل قول 
فان ۵ وتحاف عنه كل نازع وان آغرق » ( . وواضح من هذا 
النص آن آبا حیان قد آمسك عن الاسترسال ى شرح مذهبه فى 
التوحید » مخافة آن برمیه بعض الناس بالکفر والزندقة » جریا 
على عادتهم فى تكفير معظم القائلين بالتعطيل . وقد سبق لنا أن 
رآینا کیف آذ الأدب اللغوی این فارس اتهم التوحیدی بالکفر 
و الز ندقة » بحجة آنه کان قلیل الدین والورع » وأٌنه جاهر بالبهتان 
والقذف » وآنه تعرض لأمور جسام من القدح ف الشریعه والقول 
بالتعطیل (۳) . ثم جاء این الجوزی ( التوف سنه ۵٩۷‏ ه ) فقال : 
د زنادقه الاسلام ثلاثة : این الراوندی » والتوحیدی ه 
وآنو العلاء العری . وشرهم على الاسلام ابو حبان : لأنهما 
صرحا » وهو مجمج » ولم یصرح » ٩۶‏ . 

وب - وقد یج الرء کیف بتمم صاحب « الاشارات 
الالهية » بالكفر والزندقة » وهو الذی بلغ فى هذه المناجات 
الصوفية الرائعة ذروة الايمان ! ولکن الظاهر آن هذا الاتهام لم 
ستند الى كتاب « الاشارات » » وانما کال بستند الی کتاب 
)١(‏ المقابسة رقم ٩۳‏ : ص ۲۵۹ ۰ 

(۲) آوردها السبکی نقلا عن « الخريدة والفريدة » لابن فارس 


(التوفی حوای ۳۲۹۱ هب ) ۰ 
(۳) تاج الدین عبد الوهاپ السپکی : « طبقات الشافعیه » » 


الجزء الرایعم : ص ؟ ٠‏ 
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آخر للتوحیدی » ألا وهو کتاب « الحج العقلی اذا ضاق الفضاء 
من العج الشرعی > . ويميل بعض التورخين الى القول بأن 
أبا حيان حاكى فى هذا الكتاب الحسين بن منصور الحلاج » 
فذهب الى أن أعمال القلوب فوق فرائض السنة » فضلا عن آنه 
اتجه نحو القول بنوع من « وحدة الوجود » ؛ مما سهل على 
خصومه اتهامه بالکفر والزندقة . وریما وجد الخصوم ف بعض 
عبارات التوحیدی الواردة بالقابسات ما بوحی بوجدة الوجود » 
فاننا نراه ‏ مثلا ‏ يناجى الله فيقول : « اللهم طهر قلوبنا من 
ضروب الفساد » وحبب الى أتفسنا طرائق الرشاد » وكن لنا 
دلبلا » وبنحاثنا كفيلا » يمنك وجودك اللذين ما خلا منهما شىء 
من خلقك العلوى. والسفلی" » ولا فاتنا شیء من صنعك الجلی" 
والخفی" ه يا من الكل به واحد ؛ وهو فى الكل موجود » (© . 
وكان الكثير من أهل السنة ببغضون الصوفية » فوج دوا ى 
تصوف آبی حیان ذریعه کافية لالحاقه بزمرة الزنادقة » خصوصا 
وان الکثیر من عباراته الصوفية الستثلقة قد بدت لهم عبارات 
منفية للشرع » خارجة علی آصول التوحید ! وهذه الأسباب 
حسعا هی التی حدث ببعض مورخی الفکر الاسلامی الی اتهام 
آبی حبان التوحيدى بالکفر والزندقة وسوء الاعتقاد » وهو 
القائل بآنه « الى التوحيد تنتهی الفلسفه بأجزائها الکثيرة » 
وأبوابها الختلفة » وطرقها المتشعبة ! »© . 
0١(‏ « المقايسات » : م ۱٩‏ : ص ١55١‏ * 
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علی آننا نحد لدی آبی حیان معنى آخر لكلمة « التوحید » 
لعله هو السبب الاشر فى انهامه بالکفر والزندقه . فالتوحیدی 
مثلا ‏ يوجه الى مسكويه سرالا يقول فيه : « ما الذى حرك 
الزندق والدهری علی الخبر » واشار الحميل » وأداء الامالة » 
ومواصلة البر » ورحمة البتلی » ومعونه الصریخ » ومضصولة 
الملتجىء اليه » والشاكى بين بدیه 1 هذا وهو لا يرجو ثوابا ) 
ولا نتظر مایا » ولا بخاف حسابا . آتری الباعث علی هذه 
الأخلاق الشريفة » والخصال المحمودة » رغبته ق الشسکر » وتبرژه 
من القترءف ؟ وخوفه من السيف : ( ولكنه ) قد يفعل هذه فى 
أوقات لا بظن به التوقى » ولا اجتلاب الشكر ؛ وما ذاك 
الا لخفية فى النفس » وسر مع العقل . فهل ف هذه الأمور ما يشير 
الى توحيد الله تبارك وتعالی ۶ »۹ . وواضح من هذا السؤال 
آن آبا حیان پنسب الی الزندیق والدهری ضربا من الایمان 
العقلی » وکان فی آفعالهما ما بشهد بان ما بسنح فء النفوس قريب 
مما ينطق به الناموس ! وقد سبق لنا أ رأينا كيف أن أبا حمان 
قد أخذ عن أستاذه أبى سسليمان القول بوجود ضرب من 
« التوحيد » العقلى المنزه عن شوائب الظنون فى بعض ما جادت 
به قرائح الأوائل . ولعل هذا هو السیب ف أننا نراه يناجى الله 
- حتى فى الاشارات الالهية - فيقول : « يا ولى النعم ) 
ويا محر الهمم » وبا واهب القسم » وبا مذکورا بالکرم » 
وبا معروفا عند جميع الأمم ؛ ويا موجودا على بعد وموجودا على 

(۱) « الهوامل والشوامل » : م ۷۷ ص ۱۹۲ ۰ 


۱۷۲ 


آمم » وبا مناچی بصنوف الکلم » وبا معبودا علی‌القدم » ويا منشئا 
من العدم » وبا جاعل من شئت لعلم » ویا من « علم بالقلم 4 
علم الانسان ما لم يعلم » » جد علينا بنا » أهدنا الينا » وأوضحنا 
لنا .. الخ » 2١١‏ وقوله « معروفا عند جميع الأمم » مأخوذ من 
الكتاب المقدس > وهو شاهد على اعتراف التوحيدى بأنْ الابمان 
باله حقيقة مسلم بها من قبل الجميع » وان اختلفت الذاهب 
والعقائد فى وصف الذات الالهية » وتحديد علاقات الخالق 
بالمخلوق . 

وأغلب الظن عندنا أن التوحيدى قد فطن الى ما فى عقيدة 
« التوحيد » من آسرار خفية تحار فيها العقول » وتتيه فيها 
الأفكار » ومن ثم فاننا نراه يقول : « هيهات ! هيهات ! اشتد 
اللفط » وكثر الغلط 4 ورجع كل الى الشطط » وفات الل الفهم 
والفاهم » والوهم والواهم » وبقی مع الخلق علم مختلف فیه » 
وجهل مصطلح عليه » وأمر قد تبرم به » ونهى قد ضجر منه ٤‏ 
وحاجة فاضحة » وححة داحضة » وقول مزوق » ولفظ منمق » 
وظاهر ملفق ؛ وباطن ممزق ..  »‏ . ویعود آبو حیان الی هذا 
المعنى فى « الاشارات » فیقول : « هیهات ! ضاق اللفظ » واتسم 
العنی » وانخرق الراد ه وتاه الوهم » وحار العقل .. الخ » ۱ . 
وكل هذه العبارات ‏ وغيرها كثير - الما تدلنا علی آن آبا حیان 
(۱) « الاشارات الالهية » : ص ٠ ١5١‏ 


(۲) « الهوامل والشوامل » : م ۱ ۰ ص ٠ ۵٩‏ 
(۲) « الاشارات الالهية » : ص ۱۵۲ م ۱۵۷ ۰ 


۱۷۳ 


قد انتمی من دراسته لعقيدة « التوحید » الی الاعتراف بان الذات 
الالهية هى بمنزله عين الشمس : كلما ازددت البها نظرا ازددت 
عشاء ! واذا لم يكن فى استطاعة الفكر البشرى أن يحدق فى 
شمس « الحقيقة الالهية » » فان فى استطاعته -- علی الاقل -- 
أن يستقصى أحوال المخلوقات » وأن يستقرىء آنواع الذاهب 
والمقالات . وهنا بجىء « التفاوت » فيكون يمثابة حافز الى 
التساؤل » اذ يعجب المفكر كيف وقع الاختلاف بين الناس فى كل 
ما اعتبروه حقا » وما ظنوه باطلا » فصار الجواب عند بعضهم 
مخالفا للجواب عند غبرهم » فى حين آن الحق واحد ولیس مختلفا 
في تفسه . وهذا ما ستحاول الكشف عنه فى دراستنا لفلسفة 
التوحيدى التساؤلية ونظريته الخاصة فى الحق والباطل . 


الفضل عامس 
الوحیری فیلسو ف اول 


وم - رأينا كيف تتلمذ آبو حیان التوحیدی علی آستاذ فذ 
من أسائذة الفكر الاسلامى فى القرن الرابع المجرى ؛ ألا وهو 
أبو سليمان محمد بن طاهر بن بهرام السجستانى المنطقى ( المتوق 
حوالی عام ۳۹۱ هھ ) . وقد اشثهر السجستانی ببراعته فق الحدل» 
والامه الواسم بأمهات الكتب الیونانية » وقدرته المائلة على 
تحديد معانى الألفاظ وشرح الفاهیم الفلسفية » فليس پدعا أن 
نحد آبا حیان یصفه بقوله : « انه آدق الفکرین نظرا » وأقعرهم 
غوصا » وأصفاهم فکرا » وأظفرهم بالدرر » وآوقفمم علی 
الغرر .. »۲۱ . وقد آکثر النوحیدی فى کتبه من الاشارة الی 
محالس أبى سليمان » كما بيكن لنا كيف كانت هذه المجالس بمتابة 
« ندوات فلسفية » کان الناس تلاقون فیها من کل طالفة : 
لا پسالهم سائل عن بلادهم ولا عن مللهم » بل يحاول كل منهم 
آن پدلی برآیه » وئمن كلهم بأن فى كل رآى نصيبا من الصحة . 


)١(‏ أبو حيان التوحيدى : «الامتاع والوانسة» » الجزء الأول, 
تحقيق أحمد آمين وأحمد الزين 2 ۱۹۲۹ ۰ ص ۲۲ ۰ 


ولكنالمستشرق الهو لندى « دى بور » قد وصف‌جماعة السجستانی 
أنها كانت تنلاعب بالألفاظ والمعانى » وأنها لم تسهم الى حد كبير 
فى تقدم الفلسفة فى الاسلام 2 . - ومثل هذا الحكم ان دل على 
شىء » فانما يدل على أن الكثيرين من المشتغلين بالدراسات 
الاسلامية لم یفطنوا الی آهمية الدور الحضارى الى اضطلعت 
به جماعة « الأدياء الفلاسفة » أو « الفلاسفة الادیاء » فى صمم 
الحياة العقلية الاسلامية » بدلیل آنهم قد ظنوا آذ الفلسفة قد 
استحالت علی ید هذه الجماعة الی مجرد « موضوع للمهارة فى 
الحدل » . ولکننا لو دققنا النظر الی کتب آبی حیان » لاستطعنا 
أن ندرك كيف عمل هذا المفكر ( وغیره من جماعة الفلاسنة 
الأدباء ) على النزول بالفلسفة الی مستوی الجمهور » ونشر الوعی 
الفلسفى بين جمهرة العامة والخاصة سواء بسواء . ومن هنا فقد 
بذل التوحيدى جهدا مشكورا ى سبيل العمل على اثارة 
« الدهشة » فى آذهان الناس » وتحویل التفلسف الى « عملية 
تساؤلية » تقوم على طرح المشكلاث واثارة الشبهات . والمتأمل 
فى کتاب « الهوامل والشوامل » » آو فی كتاب « الامتاع 
والانسة » » أو فى کتاب « القابسات » » أو فى غيرها من كتب 
التوحيدى » قلما يلتقى بأجوبة شافية » أو حلول جاهزة ؛ بل هو 
غالبا ما يلتقى بجمهرة من المسائل والمشاكل « التى لا توجد 


A)‏ دی دور ۰" م تاريخ الفلسفة فى الاسلام & 6 ترحمة 
الد کتور محمد عبد الهادی أبى ریدہ ۰ ۱5۹۳۸ ۰ ص 10۷/17 ۰ 


۱۷۳۹ 


الا متلابسة ومتداخلة » (علی حد تعبیر التوحیدی نفسه ) ٩(‏ . 
واذا کنا قد آطلقنا علی آبی حیان اسم « فیلسوف التساوّل » » 
فذلك لأننا قد وحدنا عنده « روحا تساولبه » تعشق الحدل » 
ولا تكاد تكف عن اثارة السئرال تلو السئؤال . وقد لا نجاف 
الصواب اذا قلنا ان أبا حيان التوحيدى هو أعظم مفكر اسلامى 
استطاع فى القرن الرابع الهجرى أن يحيل التراث الفلسفى الى ثقافة 
حية نامية متطورة » وأن يقدم لنا - فى مجال الفكر والمعرفة ‏ 
ندوات ثقافية قد لا تقل روعة وامتاعا عن أقاصيص « ألف ليلة 
وليلة » ! وليس من قبيل الصدفة أن تكون عقلية التوحيدى عقلية 
موسوعية تحول وتصول بحرية فى ميادين الأدب والفقه والنحو 
والكلام واافلسفة والتصوف ؛ فاد من طبيعة « الروح التساژلیه » 
آن تکون روحا مرنة ترفض « التمذهب » وتجزع من «التقوقع» ! 
ولیس من قبیل الصدفة آنضا آن نحد لدی التوحیدی حشدا من 
الآراء المتعارضة والمذاهب المتناقضة : فان من طبيعة « الروح 
التساؤلية » أن تنشد المعرفة أتى ‏ وجدتها » وأن تبحث عن 
و الحقبقة » دائما » دون آن تزعم انفسها بوما آنها قد استطاعت 
أن تقبض عليها بجمع يديها ! 

۳٠‏ - ولعل أول ما يستوقفنا فى نزعة التوحیدی التساوّلية 
انما هو نظرتها الخاصة الى « الحق والباطل » . وهنا نحد آبا حیان 
يروى على لسان سيدنا على بن أبى طالب - كرم الله وجهه س 

(۱) آبو حیان التوحیدی : « الامتاع والوانسه » . الجزه 
التالث ۰ ۱۹2۶ ۰ ص ٩۸‏ ۰ 


م ۱۲ اعلام العرب ۱۷۷ 


آنه قال : « ان الحق لو جاء محضاه لما اختلف فيه ذو ححا ؛ وان 
الباطل لو جاء محضا » لما اختلف فيه ذو حجا » ولكن أخذ ضغث 
من هذا » وضفث من هذا ٩(‏ ..وهذا کلام شریف یحوی معائی 
سمحة فى العقل » 0© . وتعلیق التوحیدی على هذا القول 
المنسوب الى الامام على" انما بدلنا دلالة واضحة على أن فيلسوفنا 
كان يميل الى الظن بأن الحق لا يمكن أن يكون وقفا علی قوم » 
كما أن الباطل لا يمكن أن يكون حليفا لقوم » وائما بأخذ كل 
قوم من الحق بنصيب » ومن الباطل بنصيب . وقد تتصارع الآراء 
والمذاهب » ولكن من المأوكد أن 'ئمة اتصالا خفيا أو رابطة ضمنية 
تجمع بين كل تلك الاراء التعارضة والذاهب التضاربة . ولعل 
هذا ما أراد التوحدى أل يعبر عنه حینما آورد لنا ق احدی 
مقابسانه مقالة لٌفلاطون جاء فیها « آن الحق لم یصبه الناس ف 
كل وجوهه ٠‏ ولا أخطأوه فى کل وجوهه ؛ بل آصاب منه کل 
انسان جهة . ومثال ذلك عميان انطلقوا الى فيل » وأخذ كل واحد 
منهم جارحة منه » فحسها بيده » ومثلها فى نفسه ؛ فأخبر الذى 
مس رجل الفيل أن خلقته طوبلة مدورة شبيهة بأصل الشحرة ؛ 
وجذع النخلة . وأخبر الذى مس الظهر أن خلقته شبيهة بالهضبة 
العالية والرابية المرتفعة . وأخير الذى مس أذنه أنه منسط دقيق 
يطويه وينشره . فكل واحد منهم قد أدتى بعض ما أدرك ؛ وكل 

٠ الضغث من الشىء : القطعة والطائفة منه‎ )١( 

(؟) أبو حيان التوحيدى : « البصآثر والذخائر » » تحفیق 
أحمد آمين والسيد أحمد صقر 2 ص ۲۲ ۰ 


۱۷۸ 


ما یکذب صاحبه ویدعی علیه الخطاً والغلط والجهل فیما یصفه 
من خلق الفيل . فانظر الى الصدق كيف جمعهم » وانظر الى 
الکذب والخطاً کیف دخل علیهم حتی فرقهم » ٩‏ . 

ولم یجانب التوحیدی الصواب فیما ذهب الیه من « نسبية 
العرفة » : فان من طبيعة کل مفكر بشرى أن يقصر نظره علی 
ناحية واحدة ‏ دون سواها - من واحی الوجود » ومن ثم 
فانه قلما يصيب من الحقيقة أكثر من جهة » بينما تفوته منها جهات 
آخری فطن اليها غيره . والذى بحدث فى كثير من الأحياك اذ 
الجهة التی بصیبها الشکر الواحد قد تکون مغايرة لما يصيبه غيره 
من الممكرين 6 فنشاً من ذلك الا ختلاف والتنازع . والحال هنا 
فى التضكير کالحال ف الابصار : فان النظر الطیعی الواحد 
لیختلف آشد الاختلاف تبعا للحهة التی بنظر منها الانسان الیه » 
حتى انك لتری صورتین قد آخذنا لنظر واحد بعینه » فتتوهم 
أنهما تمثلان منظرین مختلفین؛ » وما هما الا صورتان قد التقطتا 
من جهنین مختلفتین لشهد واحد بعينه ! والفلاسفة أيضا ينظرون 
الى الحقيقة من « زوايا »© مختلفة » أو من « وجهات نظر » 
متباينة » فليس بدعا آن تجىء نظراتهم مختلفة متبايلة » وما هى 
ف 'الواقعم سوى «روايات» مختلفة لحقيقة واحدة » أو «شهادات» 
متعددة لذلك « الکل » الشامل الذى فلت من كل تحدید » 
ویند عن كل استيعاب . وكآننا بالتوحيدى يريد أن يقول لنا : 


)۱ أبنو حیان التو حيدى 0 « المقاسات > ¢ تحقیق حسن 
السندوبي ۰ ص 5558 ( المقابسة رقم ۶ ) * 


۱۷۹ 


ان کل نظرة فلسفية لا تخرج عن کونها وجهة نظر جزئية تنسم 
بطابع خاص » فلا بد من ربطها بىا عداها من وجهات النظر ۱ 
الأخرى » حنی ینکون من ارتباطها جمیعا ما بشبه « الحقيقة » . 
وما دمنا جميعا بشرا جزكيين متناهين » فلن تكون هناك بالنسية 
الينا « حقيقة مطلقة » » بل ستظل حقیقتنا داثما آبدا جزئية» 
نسبية » متناهية » علی صورتنا ومثالنا » وسیظل الفیلسوف محرد 
د شاهد » پنطق پلسان تجربة بشرية قاصرة محدودة . 

ویسوق لنا التوحیدی فی موضع آخر مثالا جزئیا بدال به 
على صحة نظريته فى « الصق والب‌اطل » » فنراه بروی أن 
أبا الدرداء قد قال يوما : « أحب ثلاثة لا بحبهن غیری : آحصی 
امرض تكفيرا لخطيئتى » وأحب الفقر تواضعا لربى » وأحب الموت 
اشتياقا الى ربى » .. ثم يعقب أبو حيان على هذه المقالة فيقول 
ان ابن سيرين عارضها بقوله : « لكنى لا أحب واحدة من الثلاثة: 
آما الفقر فوالله للغنى أحب الى" منه » لأن الغنى به يوصل الرحم ؛ 
ویحج البیت » وتعتق الرقاب ©» وتبسط اليد الى الصدقة . وأما 
المرض قوالله لأن آعاف فأشكر » أحب الى من أن أبتلى فأصبر . 
وآما الوت فما پمنعنا من حبه الا ما قدمناه وسلف من أعمالنا ؛ 
فنستغفر الله عز وجل »7 . ثم يعلق أبو حیان علی هاتین القالتن 

)١(‏ زكريا أبراهيم : « مسكلة الفلسفة » . القهرة ؛ 
دار القلم , 19375 , ص ۱۲ - ۱۳ ۰ 

(۲) « البصاثئر والذخار » ص ۲۱۱ ہہ ۲۱۲ ۰ 


ما 


نظر صاحبه » فنراه بقول : « انظر بلله الى خروج ابن سیرین 
من کل ما دخل فیه آبو الدرداء » حتی كأن الصدق فيما جليه 
آپین » والبرهان علی ما قاله آقرب . ولولا آن الطسرق ال الله 
مختلفة » ما عرض هذا الرأی للژول » ولا عارضه هذا الثانی » (۱). 
ومذا التعلیق دلیل قاطم علی اقتناع التوحیدبی بتمدد السبل 
لمؤدية الى الحق + وتنوع الزوايا الى يمكن النظر منها الى الحق. 
وما دامت « النقب كثيرة » والعروس واحدة » - كما قال أحد 
مشايخ الصوفية -- فقد ارتقع التناقض »+ وسقط التنافى 1 29 . 
بم - ولا يقتصر التوحيدى على القول بآ « الحقيقة » لم 
تكن فى يوم من الأيام وقما على مذهب بعينه » بل نحن نراد 
أيضا بدعو الى « التسامح المذهبى » و « التواصل الفكرى » : 
ما دامت الحقيقة قد كانت دائما أبدا موزعة ( بالأكثر والأقل ) 
بين شتى المذاهب . وحينما يقول أبو حيان : « ان النفوس 
تتقادح » والعقول تنلاقح » والألسنة تتفاتح » » فهو يعلى بذلك 
أن تاريخ الفكر ليس فى جوهره سوى شبكة من العلاقات 
الفكرية والمطارحات العقلبة + وكأن حكماء المصور المختلفة 
بتبادلون الاراء » ويتقارعون بالححج ! والتوحيدى يعترف ى 
كثير من المواضع بأن « الاختلاف » أو « التباين » ضرورة تفرضها 
على الناس طبائعهم المختلفة » وعقولهم المتفاوتة » ونظراتهم 
المتباينة » ولكنه بنادى بأن هذا « الاختلاف » لا یمنع تاريخ 


۰ ۲۱۲ » ۲۱۱ البصاثر والذخائر ۾ : ص‎ « )١( 
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الفکر الفلسفی من آن یکون بمثاية ندوة کبری تحقق عن طررقها 
ضرب من « التعایش الفکری »© بين فلاسفة الاضی وفلامسفة 
الحاضر » أو بين أصحاب المذاهب المختلفة فى العصر الواحد .. 

والواقع كما يقول آدو حيان آله « لما كانت الذاهب 
تتانج الاراء » والاراء ثمرات العقول » والعقول منائح الّه للعیاد ) 
و هده التتانج مختلفة بالصفاء والكدر » وبالكمال والنقص 4 
وبالقلة والکثرة » وبالخفاء والوضوح » وجب أن بجری الامر 
فيها على مناهج الأديان فى الاختلاف والافتراق » ۲ . ولکن 
هذا الاختلاف تسه لابد من أن يكون بمثابة حافز لاصحاب 
الذاهب الختلفة علی الحدال والحوار والاتصال . ومهما آغلق 
الفيلسوف بابه على تفسه » فان فلسفته لا يمكن أن تجىء بمثابة 
مناجاة لنفسه » أو حوار للذات مع الذات | ولم يكن فى وسع 
التوحيدى أن شبل فكرة انطواء الشکر علی نفسه » أو انغفلاق 
المذهب على ذاته » وهو الذى عاش طوال حیانه بسائل الفکرین » 
ویخذ عنهم » وقتبس منهم » ویضارب آراءهم بعضها بالبعض 
الآخر .. الخ . فلیس بدعا اذد آذ نراه بنقل عن آبی سلیمان 
النطقی » وأبی سعید السیرافق » وأبى اسحق الصابی » ويحيى بن 
عدى” وأبى زكريا الصمرى » وأبى اسحق ابراهيم بن عیسی 
النصيبى وغيرهم .. وهو لم يكن يرى مااما فى الأخذ عن كل هؤؤلاء 
- وغيرهم كثير - لأنه كان ,برى فى « الاختلاف » مظهرا من 

٠ ۱۸۷ س‎ ۱۸١ الامتاع والمؤانسة » , الجزء الثالث » ص‎ « )١( 
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مظاهر خصوبة الفکر البشری » خصوصا وآن الطبيعة تفسها هی 
التى عملت على تباين الناس ف المذاهب والمقالات والآراء والنحل. 
وأبو حيان بروى عن أستاذه أبى سليمان أنه قال : « ان كل أحد 
ينتحل ما شاكله مزاجه » ونبض عليه عرقه » ونزع اليه شوطه » 
وعجن به طینه » وجرى بعد ذلك على دآبه وديدنه 2106 ومعنى هذا 
القول أن المذاهب الفمكرية ذات صلة وشقه بأمزجة أصحابها » فهى 
انعكاس لطبيعة تكوينهم » أو هى فى جوهرها وليدة نفسياتهم 
الخاصة . ولکن هذا لا بمنم الفلسفة من آن تكون حوارا بين 
أصحاب هذه الأمزجة المختلفة » أو جدالا بين أهل تلك الطبائم 
المتباينة ؛ وهذا الحوار الممتع -- أو ذلك الجدال الشيق - هو 
ما حاول آبو حیان آن سحل لنا طرفا منه فی « مقابساته » » وف 
لیالی « الامتاع والوانسة » » وف « الهوامل والشوامل » -- 
على صورة أسئلة وأجوبة بينه وبين مسکویه . 

والتوحيدى لا ينسى أن الفيلسوف تلميذ قبل أن يكون 
أستاذا » فهو يعلم حق العلم أن تفكير كل فيلسوف ائما هو ى 
الاصل مجرد رجم آو اجابة أو استحابة . ولعل هذا هو السبب 
فى أنه كان حريصا دائما على تقديم آراء آسانذنه علی ره الخاص» 
وكأنما هو مجرد تلميذ صغير ينقل عنهم ويقتبس منهم ! واذا كان 
الناس قد دآبوا على التنازع حول الثروة أو اللذة أو الشهرة ؛ 
فان العلم فى رآی آبی حا ب هو الثىء الوحيد الذى 

° ) ١١ القابسات » ص ۱۵۲ ( المقابسة رقم‎ « )١( 


AY 


ار يوجب التنازع : « لگن ركه العلم 042 لا تنزح وان اختلفت 
علیها الدلاء » وکثر علی حافاتها الواردة » ( . قفی ساحة العلم 
اذن متسم للجمیع » وق استطاعة العلماء آن پردوا ينابيع المعرفة م 
دون حاجة الی تشاحن آو تنازع آو صراع . ولیس معنی هذا آن 
التوحیدی پنکر ما قد یقوم بين الفکرین من تعصثب آو تطاحن 
آو عداء » وانما کل ما هنالك آنه يريد لهؤلاء المسكرين أن يعملوا 
علی تحقیق ضرب من « التواصل الفکری » بینهم بعضهم والبعض 
الآخر » حتى لا نستحيل مذاهبهم الى « قواقع » صلبة متحجرة ! 

۳۸ - ولکن » لیس معنی هذا -- من جهة آخرى -- أن 
يتنازل الممكر عن نلك الحقيقة التى نملا أفقه » أو أن ينساق وراء 
المعتقدات السائدة التى يأخذ بها السواد الأعظي من الناس ء وائما 
لابد للفيلسوف دائما من أن يتمسك يتلك الحقيقة الخاصة التى 
انکشفت له ف صميم تجربته » حتی ولو کان هو وحده الذبی 
يؤمن بها ! وما دام « الحق لا بصیر حقا بکثرة معتفدبه » 
ولا يستحيل باطلا بقلة منتطية » وکذلك الباطل  )(  ..‏ فليس 
ما يمنع الفيلسوف من أن يستمسك بالرأى الذى انكشف له 
صواه » حتی ولو علت من حوله صبحات الانکار والاستنکار ! 
وآبو حبان التوحیدی پهیب بکل باحث آذ بسمل عقله فى دراسة 
ما عرض له من مسائل ؛ دون الاقتصار علی تردید ما قاله الغبر > 

(۱) اثرکية هی البثر ذات الاء ۰ 
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ودوث الاكتفاء سمحاراة العامة من الناس فیما تدین به من 
معتقدات . وأما القول بأن « الادلة متکافثة » » بححة آن الباطل 
متلبس بالحق » والحق متلبس بالباطل » فهذا ما يرفضه أبو حيان 
على الرغم من اقراره بقصور العقل البشرى عن الاحاطة بالحقيقة 
الطلقه . والتوحيدى يذكرنا بان أحدا لا يستطيع أن يزعم لنفسه 
من سعة العقل ما بستطیم معه الکشف عن شتی أسرار الوجود » 
آو الوقوف علی جمیم خبایا الطبيعة » آو الالام بكافة آحوال 
النفس . ودليله على ذلك « أن العقل بأسره لا يوجد فى شخص 
ای ؛ وانما يوجد منه قسط بلأكثر والأقل ؛ والأشضد 
و الاضعف .. الخ » ۲۲ . وهو یمل اختلاف أجوبة الفلاسفة على 
المسائل العلمية بارجاعه الى تفص العقل البشرى من جهة » ونسبية 
الخبرات الفردية من جهة أخرى . ولكن التوحيدى - مع ذلك 
يسلم بوجود « مطلق » أو « حقيقة مطلقة » : لأنه برى أن نسبية 
العرفة البشریة تفترض وجود مثل هذا « الطلق » آو مثل هذه 
« الحقيقة المطلقة » وهو یعبر عن هذا العنی بوضوح حینما يقول: 
« ان الحق لبس مختلفا فى نفسه ؛ بل الناظرون البه اقتسمو 
الجهات » فقایل کل منهم من چهة ما قابله » وآبان عنه تارة بالاشارة 
البه وتارة بالعبارة عثه » وظن الظان آن ذلك اختلاف صدر عن 
الحق » وائما هو اختلاف ورد من ناحبة الباحثین عن الحق .. 06 , 

وقد روی لنا التوحیدی ف آلحد الواضم مناقشة دارت بيئه 
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وبين ابن البقال حول تکافق الأدلة » فقال لنا انه ساءل هذا الرجل 
پوما « لم ملت الى هذا المذهب ۶ » » فکان جوابه : « لانی 
وجدت الأدلة متدافعة فى آشسها » ورآیت آصحایها بزخرفونها 
ویموهونها لتقبل منهم » وکانوا کاصحاب الزیوف الذین بغشون 
النقد لينفق عندهم » وندور المغالطة بينهم » . وعندئذ قال له 
أبو حيان : « أما تعرف أن الحق حق والباطل باطل 7 » » فاجاب 
الرجل : « بلی » ولکن لا بتبین أحدهما من الآخر ! »6 . قال 
أبو حيان : « أفلأنه لا بتبين لك الحق من الباطل » تعتقد أن الحق 
باطل وأن الباطل حق ؟ » قال الرجل : « لا أجىء الى حق أعرفه 
بعينه » فأعتقد أنه باطل 6 ولا أجىء الى باطل بعينه فأعتقد أنه 
حق . ولكن »> لا التبس الحق بالباطل » والباطل بالحق » قات ان 
الأدلة لهما وعليهما متكافئة » وانها موقوفة على حذق الحاذق فى 
نصرته » وضعف الضعيف فى الذ'ب عنه » . قال أبو حيان : 
« فانك قد رجعت عن اعترافك بالحق أنه حق » وبالياطل أنه 
باطل » . قال ابن البقال : « ما رجعت ! » قال أبو حيان : « فكأنك 
تدعى الحق حقا جملة » والباطل باطلا جملة » من غير أن 
تميئز بالتفصيل » . قال : « كذا هو » . قال التوحيدى : 
« فما تفعك بالاعتراف بالحق وأله مثميز عن الساطل ف 
الأصل » وأنت لا تميز بينهما ف التفصیل ؟ » . قال : 
« والله ما أدرى ما نفعى منه » ! قال أبو حيان : « فلم لا تقول : 
الرآى أن أقف فلا احکم على الأدلة بالتكافق » لأن الباطل لا يقاوم 
الحق » والحق لا تشبه بالباطل » الى أن يفتح الله بصرى فأرى 


۱۳۹ 


الحق حقا ق التفصیل » والباطل باطلا على التحصيل © كما رأنتهما 
فى الجملة » وأن اللبى فتح بصرى على ذلك فى الأول هو الذى 
غض بصرى عنه فى الثانى ؟ » . قال أبن البقال : « شعی آن آنظر 
فيما قلت » . فقال آدو حیان : « انظر ان کان لك نظر » ولا تتکلف 
النظر ما دام بك عمى أو عشا أو رمد » ! 2١7‏ وهذه القصه ان دلت 
على شىء فائما تدل على أن أبا حيان التوحيدى كان يضم القول 
بتكافؤٌ الأدلة أو استواء الطرفين أو عدم الاكتراث » على قدم 
الساواة مع الکذب » والتضلیل » والتمویه » والتشویه » وشتی 
ضروب الزف الشکری ! والواقع آنه اذا کال التفلسف ضرورة » 
فذلك لأن الاراء لا سکن آذ تستوی » والبادیء لا بمکن آن 
تتکافاً » وللادلة لا يمكن أن تتعادل . ومهما کان من قصور 
العقل البشری 4 ولسسة العرفة الانسائبه » فان الشلسوف لابد 
من أن يدافع عن رآیه مستوحیا تلك « الحقيقة » التی یمیش 
لأحلها . وما دامت كل مساومة بالحققة انیا هی خيانة لها » 
فسيظل الملسوف هو ذلك الرجل الذى يضع شسه فى خدمة 
<« حقيقة » هى فى الوقت تمسه « حياة » . ولكن الفيلسوف أيضا 
هو الرجل الذى بحترم حق كل انسان فى التفكير » دوذ أن 
بفرض حقيقته فرضا على الآخرين . ومن هنا فاك التوحيدى 
بربط عملية التفلسف بفعل « الحوار » ؛ وكأنما هو يريد أن يقوم 

۱۹۱ - ۱۹۰ الامتاع والژانسة » » الجزء الفالث ء ص‎ « )١( 
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ین الفکرین ضرب من « الواجهة الفکرية > ۳* . ولیس کتاب 
« الهوامل والشوامل » سوی صورة من صور تلك المواجهمة 
الفكرية التى تمت یبن التوحیدی ومسکویه » فاأتاحت لنا الفرصة 
للوقوف علی ضرب من « التلاقح الشکری » الذی طالما أشاد به 
أبو حيان . 

وس وحسبنا أن نرجع الى تلك الأسئلة العديدة التى 
وجهها التوحيدى الى زميله مسكويه » لكى تتحقق من أنه قد 
ربط التفلسف بالتساؤل » فجعل من الفلسفة نزعة 'نساؤلية تتولد 
عن البدهشة » وتقترن بالحيرة » ولا تکاد تتفصل عن القلق . ولم 
يدع التوحيدى ف « الهوامل والشوامل » مسألة خلقية أو ار ادیةی 
أو طبيعية » أو تفسانية » أو لغوية » أو غير ذلك ؛ الا وأثارها 
بصراحة ووضوح » مهتما على وجه الخصوص بحسن وضع 
المشكلة » وجودة التعبير عن وجه « الاشكال » فى المسألة التى 
ثيرها . وعلى الرغم مما تنطوى عليه اجابات مسكويه فى بعض 
الاحیان من براعة منطقية » وعمق فلسفی » ومهارة جدلیه » الا أننا 
نلاحظ مع ذلك أن بعض أسئلة التوحيدى هى ف حد ذاتها أعبق 
من أجوية مسكويه نفسها . وآية ذلك أن كثيرا من أسئلة 
آبی حیان انما بدلنا على أنه كان يعجب دائما للا اعتاد الناس أن 
بعتبروه عادیا مألوفا » فضلا عن أنه كان كثيرا ما يتوقف عندما 
درج الناس علی اغفاله آو الانصراف عنه . وهنه « الروح 

(۱) زکریا ابراهيم : « مشکلة الفلسفة » . دار القلم , 
القاهرة ۰ ۱۹۲۲ ۰ ص ٩-۸‏ ۰ 
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المتفتحة » التی ندهش لکل شیء » وتتساءل عن كل شیء » هی 
انتی ولدت لدی آبی حیاد الكثير من الأسئلة الطريفة » وهی التی 
حدت به الی اثارة الکثیر من الشکلات الفلسفة الاصبلة . وقد 
آصاب القیلسوف الالانی الكبير شوینهاور حینما وصف هذه 
و الروح التفتحه » فقال : « اذ الشخص الذی بملك عقلية فلسفية 
حقة انما هو ذلك الذى يتمتع بالقدرة على التعجب من الأحداث 
الألوفة وأمور الحياة العادية » بحيث يتخذ موضوع دراسته من 
أكثر الأشياء آلفة وأشدها ابتذالا .. وكلما قل حظ المرء من 
الذكاء » بدا له الوجود أقل غموضا وأدنى سرية . ومعنى هذا أن 
كل ثىء ائما بدو للرجل العادى أمرا طبيعيا تحمل فى ذاته تفسير 
آصله و نوعه وغانه .. ۱6 فالناس مثلا قد لاحظوا ف کل زمان 
ومكان أن الانسان یعشق الدیح ویکره الذم » ولکن التوصدى 
- دون غيره من عامة الناس - يتوقف عند قول أبى الحسن 
البصرى : « ذم الرجل نفسه فى العلائية مدح لها فی السر » © . 
والشسخص العادى من الناس قد لا يجد أدنى صعوبة فى أن يسلم 
أن « الأرواح جنود متآلفة » فما تعارف منها اثتلف 4 وما تناکر 
منها اختلف » ؛ ولکنه قلما بتساءل مع آبی حیال : « ما السب 
فى تصاق شخصین لا تشابه سنهما ق الصورءة » ولا تشاکل 
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عندهما فى الخلقة » ولا تجاور بيئهما فى الدار ۶ » ٩‏ . ونم 
جميعا نعرف أن صحبة الأشرار مفسدة » ولكننا يندر أن نتساءل 
عن السبب فى أن المرض يعدى » وأ الصحة لا تعدی « وأن 
الشرير ييؤثر فى الخيثر أسرع مما يؤثر الخير فى الشرير .. » © , 
وريما تكون قد لاحظنا فى حياتنا العادية آن لسی الانسان رغة 
عارمة فى تملك ما هو محروم منه » ونزوعا قويا نحو الحصول 
على ما هو فى شوق دائم اليه » ولکننا قلما نتساءل مع التوحیدی 
عن « السبب فى أن احساس الانسان بألم بعتریه آشد من احساسه 
بعافية تكون فيه » © . وقد نكون على علم بوجود صلة بن 
ظاهرة هترقى الذهن » و « تزايد الهم » » ولكننا قلما نصوغ 
هذه الظاهرة على صورة اشكال حاد فنقول مع أبى حيان : 
« ما علة كثرة غم" من كان آعقل » وقلة غم من کان آجهل .. فانك 
تحد السودان آطرب وأجهل » والحمران أعقل وأكثر فكرا وأشد 
اهشماما .. » ©) . ولابد آیضا من أن تكون قد لاحظنا فى خيرتنا 
العادية سهولة تعرض الانسان للشكوك » ووقوعه تحت طائلة 
الرب » ولکن آبا حيان بحبل هذه الملاحظة العابرة الى اشكال 
فلسفى فيقول : « لم صار اليقين اذا حدث وطرا لا شت 
ولا ستقر » والشك اذا عرض أرسى وأربض > بدلك على ذلك 
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آن الوقن بالشیء متی شککنه را فواده » وقلق به » والشاك 
متى رفقت به وآرشسدته » وآهدت الحكمة اليه لا بزداد 
الا جموحا » ولا تری منه الا عنو"ا وتفورا » . ونحن تعرف جمیعا 
أن العلم مکسوب ‏ وأننا فى حاجة الی تعلمه » ولکننا قلما تتساءل 
عن سبب رغبة الانسان ف العلم » وعن فائدة هذا العلم » وعن 
غائلة الجهل » وعن شر العلم الذى قد طبع عليه الخلق .. الخ . 
بل اننا قد لا تفكر أصلا فى التساؤل عن السب فى أن الانسان 
محتاج الی تعلم العلم » وغير محتاج الی تعلم الجهل ! وقد آنار 
التوحيدى مشكلة العلم على أعنف صورة حين كتب الى مسكويه 
بقول : « لا نخلو فى طلبنا لعلم شىء من أن نكون قد علمنا ذلك 
الطلوب ء آو لم تعلمه : فان کنا قد علمناه » فلا وجه لطلبنا له » 
والدآب من ورائثه . واث كنا لا تعلمه 6 فمحال أنْ نطلي ما لا تعلمه 
وعاد أمرنا اليه مثل الذى أيق له عبد لا يعرفه وهو يطليه .. ! » 
( الموامل والشوامل ص +۳۹ ) .. الخ . 

وهناك مثات آخری من الشکلات آثارها التوحیدی ببراعته 
العهودة ی تولبد الدهشة » واشاعة روح الاستفهام . واذا کان 
أبو حیان فى نظرنا « فیلسوف التساوّل » بحق ؛ فذلك لاننا نراه 
شير دائما من المشكلات ما قد يرى عامة الناس أنه لا موضع 
لاثارته » فضلا عن أنه كان حريصا فى كثير من المواضع على 
تشكيك الئاس فى صحة بعض الوقائع التى درجوا على اعتبارها 
عادية مألوفة . ومن هنا فاننا لا نكاد نلتقى لدی أبى حان بأى 
نزوع نحو التصديق السريع » أو بأى ميل نحو التسليم بالرأى 


۱۹ 


مجرد تسلیم » وائما نحده دائما تساءل عن صل کل شیء) 
وهوته » وکیفیته » وعلة وجوده . بل أن التوحیدی ليذهب الى 
حد آبعد من ذلك » فنراه یتساءل عن « التساوّل » نفسه » بدلیل 
قوله : « لم صارت أبواب البحث عن كل ثىء موجود أربعة ؛ 
وهی : هل » والثانی ما » واثثالث آی » والرابع لم 0۱2 وهو 
لا یکتفی بالتساؤل عن طبيعة « الوجود » » بل نراه یتساءل آیضا 
عن طبيعة « العدوم » » فیقول : « ما العدوم ۶ وکیف البحث 
عنه 7 وما فائدة الاختلاف فیه ۶ ( ولاذا ) آطال النکلمود الكلام 
فى اسمه ومعناه 1 وهل لقولهم محصول ؟ فانی ما رأت 
مسألة لا تمكن من نفسها غيرها 206 . ولكن المشكلة الكبرى 
فى رأى التوحبدى انما هى مشكلة الانسان » وذلك لأن هذا 
« العالم الأصغر 6 قد وسع كل مشاكل « العالم الأكير » ؛ ان 
لم تقل مع آبی حیان بل « آوسم من هذا الفضاء حدیث الانسان؛ 
فان الانسان قد آشکل علیه الانسان »۲۳ . وهکذا نری آن 
التوحیدبی قد قدم لنا الدلیل القاطم علی آذ « التساول » عنده 
هو صمیم عملیه « التفلسف » » ان لم نقل بأن « التساؤل » فى 
رأبه هو جوهر الوجود البشری فسه . وسنعرض بالتفصیل 
فیما بعد -- لدراسة موقف آبی حیان من « الانسان » ؛ 
٠‏ (۸ « الهوامل والشوامل » : السالة رقم ۱۵۹ ۰ ص ۲:۱ ۰ 
(۲) الرجم السابق : مسالة رقم ۱۹۰ ص ۳:۳۲ ۰ 
(۲) الرجع السابق : السالة رقم 54 ۰ ص ۱۸۰ ۰ 
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فحسینا آن نقرر هنا أنه قد جعل من « الوجود البشری » محور 
تساوّله » وبدار تفلسفه . 

«ع س وما كان للدهشة الفلسفية عند التوحيدى - وهو 
الأدب النحوى ‏ - آل تنوقف عند ظواهر الوجود وأحوال 
النفس » بل اننا لنراها تمتد أيضا الى ظواهر اللغة وعجائب 
اللفظ . ولو قدر للتوحيدى أن يضع كتابا فى دراسة « الظاهرة 
اللغوية » » لقدم لنا ملفا ممتازا فی تحليل هذه الظاهرة الانسائية 
التى طالما أثارت اهتمامه . ولكن التوحيدى - مع الأسف - لم 
ترك لنا مثل هذا الأثر وان كان قد أتحفنا -- فی تضاعیف کنبه 
ورسائله - بالكثير من الملاحظات القيمة . وربما كان من الطريف 
أن نشير س فى هذا الصدد - الى أن التوحيدى مثلا نتساءل 
عن السبب الذى من أجله 'تؤنث العرب الشسمس وتذكر القمر (1) 
كما أنه نتساءل عن السبب فى عدم وجود قياس مطرد تجرى عليه 
سائر قواعد اللغة 27 4 فضلا عن أنه نتساءل عن الفرق بين الكلمة 
القروءة والکلمة السموعة » آو الفرق بین بلافة القلم وبلاغة 
اللسان (۲۳ . والتوحیدی -- الی جانب هذا وذاك -- محاول آن 
يدعو الناس الى توخى الدقة فى تعبيراتهم اللفظية » فنراه یهتم 
فى كثير من المناسبات بالنص على الفروق الدقيقة التى تفصل بين 
الكلمات المترادفة . ولا شك أن التوحيدى هنا متآثر بأستاذه 


٠ 555 ص‎ ١١١ الهوامل والشوامل » : المسألة‎ « )١( 
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آبی سلیمان السجستانی : فقد کان جانب کبیر من تفكير هذا 
الباحث النطقی‌المتاز بدور حول‌تحدید العانی والتدقیق ق التمیز 
بينها . وأبو حیان نفسه بروی‌لنا -- نقلا عن‌آستاذه آبی‌سلیمان مس 
أنه قال : « اذا لحظنا المعانى مختلفه » طلینا لها آسماء مختلفة ». 
ليكون ذلك معونة لنا فى تحديد الأشياء أو فى وصف الأشياء » من 
طريق الاقناع الكاف” للجدل والتهمة ؛ أو من طريق البرهان القاطعر 
بالحجة » الرافع للشبهة » أو من طريق التقليد الجارى على السئن 
والعادة 2١7»‏ . واذا كان آبو حبان حرصا کل الحرص على اتباع, 
نصيحة أستاذه أبى سليمان » فذلك لأنه موقن بأن جانبا كبيرا من 
سوء التفاهم الذى بحدث بين الناس انما يرجع الى عدم اهتمامهم, 
بتحدید معانی آلفاظهم . وهذا هو السبب فى أثنا ثراه يسائل. 
صديقه مسكويه عن الفروق القائمة بين كثير من المترادفات کالعلة. 
والسبب » والعجلة والسرعة » والفرح والسرور » والغرض. 
والمراد » والامل‌والرجاء » والخلاف و الاختلاف» والالف‌و الائتلاف» 
والصبداقة والعلاقة » والحبة والشهوة .. الخ . فمن ذلك مثلا 
قوله : « ما السب والعلة 7 وما الواصل بینهما ال كان واصل 9. 
وهل ينوب آحدهما عن الاخر 7 وال کات هناك نيابة » آثهی 
فى مکان وزماد ۶ آو ق مکان دون مکان » وزمان دون زمان ۲ .. 
وعلی ذکر الزمان » هل الوقت والزمان ثیء واحد ۶ والدهر 
والحين واحد 7 وان کان كذا فكيف يكون شيئان شيئا + واد. 
جاز آن بکون شيئتان شيئا واحدا » هل بحوز أن کون شىء 

(۱) « الامتاع والوانسة » » الجزء النالث » ص ۱۲۵ مب ۱۳۹ ۰" 
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واحد شيئين اثنين ؟ .. » 27 . ومن ذلك أيضا قوله « لیم صار 
الرجل اذا لبس شيئا جديدا قيل له : خذ معك بعض ما لا يشاكل 
ما عليك » لیکون وقایة لك ۶ آلم نکن الشاكلة مطلوبة فه كل 
موضع ‏ وعلى ذكر المشاكلة : ما المشاكلة » والوافقة » والضارعته 
والمائلة » والعادلة » والناسية 7 واذا وضح الكلام فى هذه 
الألفاظ » وضح الحق آضا فى الخالفة » واشاینة » والشافرة » 
والمنابذة » ٩‏ . 

وکل هذه الأسئلة - وغيرها كثير س انما تدلنا على أن 
آبا حيان مقتنع بأن وجود المترادفات فى اللغة ليس من قبيل العبث 
أو السرف الفكرى » بل هو ضرورة منطفية أوجبتها الحاجة الى 
التمييز بيز' الفروق الدقيقة القائمة بين المعانى المتشابهة آو التداخلة. 
ولعل هذا ما عبر عنه أبو حيان حينما قال : « انه لايد من أن 
يكون ثمة فرق بين الافظتين اذا تواقعتا على معنى © وتعاورتا 
فرضا .. » (۲۳ . ولئن كان التوحيدى يعترف بأن بعض هذه 
التفرقات قد لا تکون جازمه » « ولا عن العرب العارية مروية » ع 
الا انه يرى ضرورة العمل على تثبيتها عن طريق الاستعمال 
والاصطلاح » حتى نتسنى للباحثين التزام الدقة فى مناقشاتهم 
ومطارحاتهم . ومن هنا فقد اهتم التوحیدی فق معظم مصنفاته 
بتحديد معانى الألفاظ تحديدا دقيقا » وتميبز الفوارق الصعيرة 

۰ ۲۵ الهوامل والسوامل » : ص‎ « )١( 
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التی تفصل آحیانا یبن بعض الکلمات الترادفة آو العانی التشاهة. 
ولعل من هذا القبیل مثلا ما فعله أديبنا الفيلسوف فى كتايه 
المسمى « رسالة الحياة » حيث ثراه يقيم تفرقات هامة بين الحياة 
والبقاء والعيش فيقول : « ان البقاء آعم من الحياة » لأنا تقول فى 
الحى باق » وفى غير الحى أيضا نقول : باق ؛ والحياة أدخل فى 
الحس لأنها أعلق بالحركة + والباقى قد يكون بحركة أو بر 
حركة » فأما العيش فائه آشد لطافة بمادة الحياة » وكذلك يقال 
خرج فلان فى طلب المعاش . فأما الحياة فقد كائت قبل هذا 
الخروج » ولذلك یقال فی الّه تعالی حی ولا بقال عانش » ٩‏ .. 
ویخیل الینا نه لو کان التوحیدی معاصرا للحرکات الفلسفية التی 
اتتشرت فی آنامنا هذه » لا تردد فى اضافة تفرقات آخری جدیدة 
بين « الوجود »6 ععبدئونده و « الكينونة » ۵۳۶ ؛ و « الحباة » 
vie‏ .. الخ , 

۱ - وقد روى لنا التوحيدى أيضا فى موضع آخر أنه سأل 
بوما أستاذه أبا سليمان المنطقى عن الفرق بين المعرفة والعلم » 
فكان جوابه : « المعرفة أخص بالمحسوسات ولمعائى الحزئية » 
والعلم آخص بالعقولات واللمعانى الكلية .. ولهذا يقال فى 
البارى : يعلم ©» ولا يقال : يعرف » ولا عارف .. »6 9 . وهذه 
التفرقة الدقيقة بين « العرفة » و « العلم » تدلنا علی آن آهل 

(۱) « رساله الحیاة » ( ضمن ثلاث رسائل لابی حيسسان 
التوحیدی ) » دمشق ۰ ۰۱۹۵۱ ص ۵٩‏ ۰+ 
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الفكر الاسلامى قد فطنوا الى ضرورة التمييز بين المعرفة الحسية 
العامة » والعلم العقلى الدقيق . ومن المترادفات التى اهتسم 
التوحيدى أيضا بالتفرقة بينها لفظتا الفعل والعمل » فاثنا تراه 
بورد على لسان آستاذه السجستائی آن « الفعل شال علی 
ما بنقضی » والعمل بقال على الآثار التى تثبت فى الذوات بعد 
اتقضاء الحركة .. » 20 . وهذه التفرقة نشيه الغارق الموجود فى 
اللغة الفرنسية ) مثلا ) بين لفل ومجدءه ولفظط عهمنامد. 

وقد عنی آبو حیاد فى أكثر من موضع بالتفرقة بين النفس والروح» 
على الرغم من امترافه الصریح بآن الكلام فى النفس والروح 
صعب شاق ؛ ومن الحقيقة بعيد » بدليل أن الله ستر معرفة هذا 
الضرب عن الخلق حين قال : « ويسألونك عن الروح قل الروح 
من أمر ربى 6 29 . ففى كتابه ‏ القابسات » مثلا نجده يقول : 
« تقد ظنت العامة وكثير من آشباه الغاصة آن النفس هی الروح » 
وأنه لا فرق سنهما الا ق اللفظ والتسمية » وهذا الظن مردود : 
لأن النفس جوهر قائم بنفسه » لا حاجة بها الى ما تقوم به 

وما هكذا الروح فانها محتاجة الى مواد البدن وآلاته  »‏ . 
وبعود أبو حيان الى هذه التفرقة مرة آخری فنراه بقول فی موضع 
آخر : « ان الانسان ليس انسانا بالروح » بل بالنفس » ولو كان 
انسافا بالروح » لم يكن بينه وبين الحمار فرق » بان کان له روح 


(۱): آلرجع السابق : ص ۲۸۰ ۰ 
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ولكن لا نفس له . فلیس کل ذی روح ذا تفس » ولکن کل ذی 
نفس ذو روح » ٩۱‏ . وهذه التفرقة الأخيرة تدلنا على أن 
التوحيدى قد فهم « الروح » على آنها مبداًالحياة فى الكائن 
الحى » فنسب الى الحيوان « روحا » هى التى تشيع الحياة 
فى أعضاء جسمه ؛ بيئما اعتبر « النفس © جوهرا قائما بذاته هو 
مبداً « العقل » فى الموجود البشرى » فوقف كلمة « النفس » 
على الانسان من حيث هو كائن ناطق . 

وبحاول التوحيدى ف مواضع متفرقة من كتبه التمييز بين 
بعض الكلمات المترادفة على أساس الفصل بين « الصانی 
الحسوسة » و « العانی العقولة » » فنراه مثلا یفرق بین معنی 
« التمام » ومعنى « الكمال » » على أساس أن « التمام » أليق 
بالمحسوسات ؛ و « الكمال » أليق بالأشياء المعقولة . وحد 
« التمام » عند آبى سليمان أنه « بلوغ الشىء الحد الذى ما فوقه 
افراط » وما دونه تقصير .. ولهذا اذا قیل : ما آتم قامته ! کان 
آحسن » واذا قبل : ما آکمل نفسه ! کان آجمل » ٩(‏ وهو فرق 
آدضا بن « العلاقة » و « الصداقة » » على أساس أن العلاقة 
مشوبة بطابع مادى حسى » فى حین آن الصداقة ذات طابع روحی 
عقلی . وهو يقول فى ذلك بوضوح : « ان الصداقة أذهب فى 
مسالك العقل ء وأدخل فى باب المروءة » وأبعد من وازی الشهوةه 
وأنزه عن آثار الطبيعة . وآما العلاقة فهی من قبیل العشق 


۰ ۱۱۳۲ الامتاع والمؤانسة , الجزء الثانى  ص‎ )١( 
٠. ١۴۳١ ١؟ه (؟) الامتاع والمؤانسة , الجزء الثالث :رص‎ 
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والمحبة والكلف والشغف والتثيم والتميم والهوی والصبابة 
والتدائف والتشاجى » وهذه كلها أمراض .. وليس للعقل فيها 
ظل » 22١‏ . وهذه التفرقة التى يقيمها التوحيدى بين نوعين من 
الصداقة : صداقة عقلية تقوم على المروءة وحب الخير » وصداقة 
حسية تقوم على اللذة وحب الاستمتاع ؛ انما هى مظهر لتأثره 
بنظرية أرسطو فى « الصداقة » » على نحو ما عرضها فى كتابه 
المعروف : « الأخلاق الى نيقوماخوس » . ولابد من أن يكون 
أبو سليمان السجستانى قد عرف هذه النظرية » وشرحها 
باتفصیل لتلامیذه » فاتسا نجد آبا حیسان یورد طرفا من 
الناقشات التی دارت بینه وبين أستاذه أبى سلیمان حول عبارة 
آرسطی اللمأثورة التى تقول : « الصديق انسان هو أنت الا أنه 
بالشخص غيرك » . وقد سبق لنا أن رأينا كيف ثار التوحيدى 
على هذه العبارة الرشيقة بدعوى أنها خالية من كل حقيقة » ولكن 
الذى يعنينا فى هذا المقام انما هو تلك التفرقة الدقيقة التى يقيمها 
أبو حيان بين الألفة والصداقة فيقول : « ان الألفة قد تستعمل 
للاشباء 4 يدلبل آن الانسان بالف وا وزيا وطعاما ومكانا 
ومذهبا » ولا يصادق شيئا منها » فى حين أن الصداقة تستعمل 
للأشخاص فقط ؛ لأن الانسان لا يصادق - بمعنى الكلمة ‏ 
الا النفس التى يصافيها » ويودها » ويرعاها » ویخلص لها .. » (۲۳. 
وكتاب « الهوامل والشوامل » ملىء بالكلمات المترادفة التى 
(0) ه«الصداقة والصديق » : ص ٠ ٤٤‏ 
(؟) «١‏ المقابسات » رقم ٠١5‏ , ص ٠ ۳٦۲‏ 


4 


تساءل أبو حبان عما نها من فروق ۾ كالقوة » والهدرة : 
والاستطاعة ء والطاقة » أو كالشجاعة » والنحدة » والبطولة » 
أو كالتوفيق » والاتفاق » والموافقة » والوفاق » أو كالبخل » 
واللم » والشح » والنع » آو کالسرور » والفرح » والارتیاح » 
والبهجة .. الخ ٩(‏ . وساف « الامتاع والانسة » فان 
التوحيدى بحيب على الأسئلة التى توجه اله حول الفروق 
القائمة بين بعض الكلمات المترادفة فئراه يغرق - مثلا - بين 
الارادة والاختيار على أساس أنه « كل مراد مختار » وليس كل 
مختار مرادا » لان الانساف بختار شرب الدواء الکربه » وضرب 
الولد النجيب وهو لا يريد » ويختار طرح متاعه فى البحر اذا ألجى 
وهو لا يريد .. الخ » 29 . وثئراه أيضا يفرق بين « المحبة » 
و « الشهوة » على أساس أن « الشهوة » ألصق بالطبيعة » والمحصة 
أصدر عن النفس الفاضلة » وهما اتفعالان » الا أن أحد الاتفعالين 
آشد تآثرا » وهو اتفعال الشهوة .. الخ  »‏ » كما نحده فرق 
بين الفرح والراحة واللذة والحلاوة » على آساس أن « الفرح 
بالقلب » والراحة بالبدن » واللذة بالحلق » والحلاوة بالعين » .٩4(‏ 

وكل هذه التفرقات -- وغيرها كثير - انما هی الدلیل القاطع 
على أن ئزعة أبى حيان التساؤلية قد امتدت الى اللغة » فوجدت 


۰ الخ‎ ... 51-9 2١١8558 الهوامل والشوأمل : ص‎ )١( 
* ٠١ه الامتاع واللمؤانسة » ج 9ا, ص‎ ١ (5؟)‎ 

)¥( المرجع السابق : ۱۰۵۰ ہے ۱۰۳ ۰ 

(۶) « الامتاع والوانسة » » ج ۲ » ص ١۲١‏ ' 


++ 


فیها میدانا خصیبا لمارسه روح التحدید والنمییز » التی تفترن 
عادة بالميل الى الدهشة والتعجب . ولم تغب عن ذهن التوحيدى 
تلك العلاقة الوثيقة التى تجمع بين اللغة والفکر » فكان يقرن 
أسئلته الملسسة دائما بأسئلة لغوية » ولم يكن بتردد فى. تخصيص 
جانب كبير من جهده ووقته للتمييز بين الممانى المتشابكة 
والألفاظ المتداخلة .. ولا شك أن هذا الحرص الشبديد - من 
جاب التوحيدى - على نوخى الدقة فى التعبير انما هو ثمرة من 
ثمرات تلك النزعة الحدلية التى أخذها عن أستاذه أبى سليمان 
السحستانى » خصوصا وأن الحياة العقلية التى كانت سائدة ف 
عصر أبى حيان كانت تنطلب المزيد من الدقة فى تحديد معانى 
الألفاظ + ووضع حد لعمليات التلاعب اللفظى » فكان على جماعة 
« الفلاسفة الأدباء » أن يضطلعوا بهذه المهمة » توطیدا لدعائم 
الصلة بين الفکر واللعة . 


۳ 


العصلا سارت 
الوتيرى فيلسوف ل لانساان 


۽ س اذا كنا قد لمسنا لدى التوحبدى «روحا تساولية» تهتم 
بالتعبير عن كل ما يعترى العقل من حيرة أو دهشة أو تعجب »ع 
فليس بدعا أن نرى فيلسوفنا يتجه بتساؤله نحو الانسان » کی 
یجمل من « الاشکال البشری » الوضوع الأساسی لکل تفلسف . 
وأبو حيان ينص بصراحة علی ضرورة تقدیم مشکلة الانسان علی 
کل ما عداها من مشکلات فنراه بقول : < زعمت الحکماء علی 
ما آوجبته آراژها ودیاناتها آذ من الوحى القديم النازل من الله 
قوله للانسان : اعرف نفسك ؛ فان عرفتها عرفت الأشياء كلها . 
وهذا قول لاشىء أقصر منه لفظا » ولا أطول منه فائدة ومعنى . 
وأول ما يلوح منه : الزراية علی من جهل تفسه ولم یعرفها . 
وأخلق به اذا جهلها أن يكون لما سواها آجهل 4 وعن العرفة به 
أبعد » فيصير حينئذ بمنزلة البهائم » بل أرى أنه أسوأ منها وأشد 
انحطاطا .. لانها لم تشرکه فی التمییز ولا يشركها فى الجهل 6( . 
وهذا النص انما يدلنا بوضوح على أن أبا حیان قد وجد ف 


° ۲۹۶ الاشارات الالهية » , ۱۹۵ » ص‎ « )١( 


۳ 


« معرفة النفس » آسبی ضرب من ضروب العرفة » بدلیل آن من 
أبو حیاد : « ما التفس ۶ وما کمالها 7 وما الذی استفادت ف هذا 
الکان ۶ وبأی ثیء باینت الروح ؟ وما الروح ۶ وما صفتها » 
وما منفعتها ۶ .. وما الانساد + وما حده 7 وهل الحد هو الحقيقة » 
آم بینهما بون ۶ .. وما العقل ۶ وما آنصاژه » وما صنيعه 7 .. 
وما المرق بين الأنفس : أعنى نفس عمسرو وزيد ویکر 
وخالد #.. 206. ولكنه لم ,يقتصر فى هذا التساوّل علی الاهتمام 
بالتحديدات اللفظية والتعاريف المنطقية » بل هو قد اهتم أيضا 
بالحاف النفسانى والأخلاقى للاشكال البشرى . 

والحق أن أبا حيان التوحيدى الذى عاش أكثر من قرن باکمله 
منتباينة من المجتمعات ؛ قد اكتسب خيرة واسعة بأمور الناس » 
وطبائع النهوس » فاستطاع أن شقدم ۳ ثنابا رسائله ومع لفانه 
الكثير من الملاحظات السيكولوحية الدقيقة ؛ والنظرات الأخلاقية 
العسقة . وقد كانت صلات التوحصدى الكثيرة سسا فى تمرسه 
أحوال الناس 6 و وقوفه علی آمور معاشهم 4 وادراكه لحقيفة 
نوازعهم » فحاءت کنبه الفلسفية والأخلاقية شاهدة على حسن 
فهمه للطسعة البشرية » ناطقة بمقدرته الهائلة على النفاذ الى أعماق 
النمس الانسانية . وهكذا خاض أبو حیان فى النفس الانسائية » 


(۱) « الامناغ والژانسه » » ج ۲ ۰ ص ۱۰1 - ۱۰۷ ۰ 


وتصرفاتها الخارجية » وآسرارها الباطنية » وأمراضها وعلاجها > 
وعادانها » وانفعالاتها » وعواطفها » وصله العقل بالجنون » ودعائم 
الصحة النفسية .. الى آخر تلك الدراسات النفسية الأساسية التى 
تضعه فى الصف الأول بين 2 فلاسفة الانسان » أو «علماء النفس» 
الهتمین بتعمق آسرار « الوجود البشری » . ولسنا نزعم آن 
أبا حيان قد سبق فروید وآدلر ویونج الی الکشف عن حقيقة 
اللاشمور ؛ أو الحديث عن طبيعة العقد النفسية » آو الاهتداء 
الی آصول التحلیل النفسی » وانما کل ما تحن حريصون على 
تقريره هو أن هذا المفكر العربى الكبير قد فطن - فى خلال 
حدیثه عن الانسان - الى الكثير من الحقائق السيكولوجية 
الکبری التی تدلنا على عمق فهمه للناس » وحسن ادراكه لطبائم 
الرشر ») وقوة بصيرته فى الحكم على مبررات الأفعال الانساضة (©. 

۳ - ولو أننا رجعنا الى تلك الأسئلة العديدة التى وجهها 
التوحيدى الى صديقه مسكويه > لوجدنا أن عددا كبيرا من بينها 
يدور حول ملاحظات سیکولوچية هامة (۲ . فأبو حيان مشلا 
پلاحظ أن الناس يذمون البخل مع غلبة البخل عليهم » ويمتدحون 
الجود مع قلة ذلك فيهم ( م 4۲ : ص ۱۱۸ ) » وکانما هو بريد 

)١(‏ زكريا ابراهیم : « آبو حیان التوحیدی : عالم الثفس » ؛ 
مجلة « الرسالة » العدد ۱۰۶ ۰ ۲۳ ینابر سنة ۱۹۴ ۰ ( السنة 
الحادیة والعشرون ) : ص 8-5 ٠‏ 

(؟) سنشير فيما يلى الى بعض هذه الملاحظات ( الواردة فى 


الهوامل والشوامل » ) » فنشير بالحرف «٠‏ م » الى رقم المسالة ء 
وبالحرف « ص » الى رقم الصفحة ٠‏ ۰ 


۳ 


أن يعرف السر فى ثباين أقوال الناس وأفعالهم . ونحن ثرأه يقرر 
أن الانسان حريص على ما منع » وأن الرخيص مرغوب عنه » 
والغالى مرغوب فيه ( م 54 » ص ۱۷۳ ) ؛ وهى ملاحظة قيمة 
تشير من طرف خفی" الی ولم الناس بالحظور » وحرصهم على 
الشاهی بالنادر والتقرب من المشهور : « ولهذا اذا ركب الأمير 
لا بحرص على رؤيته كما بحرص على رؤية الخليفة اذا برز 6 . 
والتوحيدى يعلم تمام العلم أن العالم لا يستقيم بدون أمر ونهى ؛ 
وامر وناه ؛ ومآمور ومنهی" » ولکنه لاحظ آن الحظر يثقل على 
الانسان ( 2 ۱4۳: ص ۳۱۰) . وهو بتساءل فی موضع آخر عن 
السبب فى محبه الناس للرياسة وحرصهم علیها (م ۷۹ : ص ۱۵4)» 
لدرجة أن البعض قد یعر ض حياته للخطر ؛ أو قد يسهر الليالى 
الطوال ؛ فى سبيل الظفر ببعض مراکز الحاه آو السلطان ! وهو 
بلاحظ أيضا أن المصيبة تتضاعف ف نظرنا اذا كانت وقفا علينا > 
وتخف وطأنها اذا كانت عامة مشتركة فيقول : ١‏ ما علة الانسان 
فى سلوته اذا كانت محنته عامة له ولغيره » وما علة جزعه 
واستکناره و تحسره اذا خصته الساءة » ولم تعده الصيبة ۶ » 
(م ۸۰ : ص ۲۰۰ ) . والتوحیدی بصیر بمیل الانسان الی التغییر» 
وحرصه علی التنویع » وسأمه من الرتابة » فنراه ینساءل قائلا : 
« لم يضيق الانسان فى الراحة اذا توالت عليه » وف النعمة اذا 
حالفته 7 » ( م ۱۳6 : ص ۲۹۰ ) .وهو يلاحظ كذلك آن الناس 
لا شتون على حال واحد » ولا تطرد منهم أخلاق واحدة 
آو عادات متشابهة » بل قد يخلص منهم معتاد النفاق » وقد يتنصح 


۳۰۵ 


منهم من هو غاش » وقد ينافق من نشأ على الاخلاص ؛ وقد بریب 
من ألف النزاهة » بل قد بخون من اسثمر على الأمانة كل حیائه 1 
د فما هذه العوارض الختلفة والعادات الستطرفة ۶ . وکیف 
يصدق الكذاب أحيانا لغير آرب مجتلب » ويكذب الصادق اغير 
معنی محدد » ثم لا بتفق آن بصدق ذلك ف نافع » أو يكذب هذا 
فی دافع ? » (۵ ۰۸ : ص ۱۵4 = ۱۵۵ ) . 

وقد عنی التوحیدی آیضا باستقصاء الکثیر من الظواهر 
النفسية » والتساؤل عن عللها وبواعثها » فقرر أن الانسان قد 
يستشعر الخوف بلا مخيف ( م ۷۰ : ص ۱۸۳ ) وتعجب كيف 
يمكن أن ينشاً الشعور بالخوف ق النفس » مع انعدام الوّثرات 
الخارجیه الباعثة علی الخوف » وتساءل عن السس فى خصل 
الشخص المنظور اليه » وحیاء الواقف عليه ( م ٠٤١‏ : ص ۳۱۲) » 
وراح سحث عن السر فى أن الانسان قد يستحى من القبیح حیانا 
وقد تبجح به أحبانا آخری (م ۸ : ص 4۱ ) » ولاحظ کذلك آن 
الانسان بحب أنْ يعرف ما جرى من ذكره بعد قيامه من مطسه > 
حتى انه ابحن الى الوقوف على ما سیون به بعد وقاته » 
والاطلاع على حقيقة ما سيكون أو ما سيقال ( م ۱۲ : ص ٤٦‏ ) 4 
واهتم آیضا بمعرفة السبب فى اشتياق الانسان الى ماضيه ( حتى 
ولو کان هذا الاضی شقیا تا ) » لدرجة آنه « بحن اليه حنين 
الايل » وسكى عليه بكاء المتململ .. وان كان الاضی من الزمان 
فى ضيق وحاحة » وكرب وشدة .. الخ » . (م5: ص ۳۷ ) .. 
وکل هذه الملاحظات -- وغيرها كثير - انما تدلنا على عمق فهي 


۲۰۹ 


آبی حيان للطبيعة البشرية » وحسن ادراکه لحقيقة البواعث 
التفسیه . 

6 - حقا ان النوحیدی بستخدم من الصطلحات ما یختلف 
عن المصطلحات السيكولوحية الحدثه » ولکن معانی هذه 
الصطلحات قد لا تختلف کثیرا عن معانی تلك الفاهيم العلمية 
النى أصبحت سائدة الآن فى مضمار التحليل النفسى . فالتوحیدی 
مثلا ‏ يقرر بصريح العبارة ى أحد المواضع أن « للنفس 
آمراضا کآمراض البدن » الا آن فضل آمراض النفس علی آمراض 
البدن فى الشر والضرر كفضل النفس على البدن فى الخير 6( . 
وهذا النص شاهد على اعتراف آبی حيان يوجود « أمراض 
نفسية © قد لا تقل خطورة عن بعض « الأمراض الحسمية © . 
ولئن كان أبو حيان يعلم تمام العلم أن « الصحة والمرض ليسا من 
الأخلاق فى ثىء » ؛ الا أنه يقرر أنهما « يوجدان فى الانسان 
بواسطة النفس » اما فى البدن » واما فى العقل » ولذلك يقال : 
آمراض البدن » وآمراض النفس »© وصحة البدن » وصحة 
اللفس »۲۲۲ . ولا ف التوحیدی عند هذا الحد » بل هو بذهب 
أيضا الى أن الناس قد دأبوا علی الاهتمام بأمراض البدن » والعمل 
على توفي صحة البدن » بینما نراهم یهملون آمراض النفس » 
ويغفلون الاهتمام يصحة النفس » فى حين أن أمراض النفس أفتك 

من آمراض البدن » وصحة النفس ألزم من صحة البدث .. « واذا 
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۳۷ 


کان الانسان قد علم أنه مركب من شیئین : آجدهما شریف وهو 
النفس / والآخر دنىء وهو الجسم 6 فاتخد للدنیء مله آطاء 
بعالحونه من آمراضه النی تعروه » ويواظبون عليه بأقواته الى 
تغذوه » و تعاهدونه بأدوته التی تنقیه » وترلك أن بفعل بالشیء 
الشرف مثل ذلك - فقد آساء الاختبار عن بينة » وأتى الغلط 
على بصيرة . وأطباء هذه النفوس هم آهل الفضل ۰ وأقواتها 
الغاذية لما هى الآداب المأخوذة عنهم » وأدويتهم الماقية هى 
النواهى والمواعظ المسموعة منهم » ( . 

وقد فطن أبو حيان الى صعوبة وقوف المرء على أمراضه 
النفسية الخاصة » فقال علی لساد آستاذه آبی سلیمان : « ان 
کیرا من آخلاق الانسان تخفی علیه » وتطوی عنه » وذلك جلی" 
لصاحبه وجاره وعشبرته . وهو بدرلك آخفی من ذلك علی صاحه 
وجلیسه ومعامله وقربه ویعیده » وكأنه فى عرض هذه الأحوال 
عالم جاهل » ومتيقظ غافل » وجب‌ال شجاع » وحلیم طاثش ؛ 
برضی عن تفسه فى ثیء هو العتاظ على غيره من آجله » ٩‏ . 
ومعنى هذه العبارة أن الانسان عاحز فى العادة عن التعرف على 
عیوبه الخاصة » آو الاهتداء الی مواضع الداء ف تکوینه النسی» 
ومن ثم فائه أحوج ما یکون الی طبیب تنسی یکشف له عن عیوبه 
الخاصة » وعینه على الاهتداء الى موطن الداء فى أعماق تفسه . 
ولعل هذا ما عبر عنه التوحيدى على أحسن وجه حيئما كنب 
)١(‏ « الاشارات الالهية » ص 4وم ٠‏ 

٠ ١5١ القاسات » : ص‎ « )۲( 


۳۸ 


بقول : « يا هذا ! اذا وجدت طبیبا يجمع لك بين الحذق والنص 
فارفع اليه داءك » واعرض علیه علتك » وآصدقه عما تفدم من 
غيبك » ف مطعمك ومشربك » حتى يصدقك عنك ویخرك منك » 
و نتلافالك لك » و سقيك ما بنفعك » ويحميك ما بشضرك . هذا ان 
كنت تحس بدائك » وتحن الى شفائك » وتعلم آنك مطبوب 
ومحتاج الى قيم بك ومرفق لك .. » ٩‏ . والتوحیدی - فی هذا 
الشص - شير الى ضرورة مكاشفة الطبيب النفسى بشتى 
مكنونات الضمير وخبايا الشعور » فانه هيهات للطبيب آذ يعالج 
مريضا مالم يعرق منه سره وجهره » وخافیه وعلنه » وباطنه 
وظاهره . وعلی الرغم من آن التوحیدی یلم تمام العلم آثنا کثیرا 
ما نميل الى کتمان آسرارنا » والعمل على استبقائها مكنونة فى 
صدورنا 6 الا أئنا تراه يشير الى ضرورة الافصاح عن تلك 
الأسرار » والبوح بأمثال تلك المكنونات . بل ان أبا حيان ليذهب 
الى حد أبعد من ذلك » فيقول ان كل سر يميل س من تلقاء 
نفسه - الى: الظهور » فضلا عن أن صاحب السر نفسه قلما 
يقوى الى النهاية علی کتمانه ! وهو يعبر عن هذا المعنى الدقيق 
بعبارته السهلة الجزلة فیقول : « اد الخواطر والسوانح » على 
لطفها ودقتها » وشدة حقائقها » وعموم مشاریها » تبدو وتظهر ؛ 
وتقوی وقکثر » حتی يعرف فيها الشىء بعد الثىء ؛ باللحظة 
والسحنة والتلفت وضروب أشكال الوجه . فكيف ما ابتذله 
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اللسان » ونسحته العبارة » وظعن من مکان الى مكان 7 6 . 
والظاهر آن آبا حیان قد فطن الى صعوبة کتمان السر » وضرورة 
ظهور کل مکنون »؛ فاننا نراه يعاود السؤال عن هذه المسألة فى 
موضع آخر » فيوجه الى زميله مسكويه السئؤال التالى : « لم 
تحاث الناس علی كتمان الأسرار » وتبالغوا فى أخذ العهد به » 
وحرجوا من الافشاء » وتناهوا فى التواصى بالطی" ؛ ولم تنکتم مع 
هذه المقدمات ؟ وكيف فشت وبيرزت من الحجب المضروية حتى 

ثثرت ف المجالس ؛ وخلدت فى بطون الصحف ؛ وأوعيت الاذان » 
ورويت علی الزمان ۶ ومن أين كان فشوثها مع الاحتياط فى طيها ؟ 
نعم » ومع الخوف العارض ف نشرها » والذم الواقم من ذکرها » 
والنافع الفائتة » والعواقب الخوفة » والأسباب المتلفة ۶ ۲۲۲6 . 
والتوحیدی نفسه يكاد يجيب فى ثنايا حديثه عن سكؤاله » لأنه 
يعترف ضمنا بأن من طبيعة الخفى أن يستعلن » ومن شان 
« الباطن » بالضرورة أن ,يصبح « ظاهرا » . وكأن أبا حيان يريد 
أن بقول لنا انْ الوقائع النفسية لا يمكن أن 'نظل أحداثا مطوية 
فى ثنايا شعورنا » بل هى لايد من أن تستحيل الى ظواهر خارجية؛ 
عن طريق التعبير اللغوى والسلوك الحركى » قتصبح ظواهر 
موضوعية تقبل الدراسة وتصلح للمعالجة العلمية . والتوحيدى 
هنا يكشف عن عقلية سيكولوجية ممتازة » لأنه يفهم أن الظاهرة 
النفسية لا تبقى مكنونة فى طوايا الشعور ؛ بل هى تظهر فى العالم 
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الخارجی علی شکل تغير يطرأ على السلوك . وعلی حین آن بعض 
الفلاسفة - حتى من بين المعاصرين - قد شاء أن فصل 
« الباطن » عن « الظاهر » » أو أن يعطى الصدارة للباطن على 
الظاهر » فائنا نحد أبا حیانه بربط بنهما » ويكشف عن الصلة 
القویه التی تجمع بین « ظاهر » الانسان و « باطنه » . 

ه؛ - واذا كان علم النفس الحديث قد أثبت أنه ليس ثمة 
شخص « سوی. » آو « طبیعی: » لع۳:ه۲( بمعنی الکلمة » وآن 
الانحراف الثفسی یکاد یکون ظاهرة شالعة بين الغالبية العظمی 
من الناس » فان التوحیدی آیضا یحدثنا عن الكثير من الشخصیات 
المنحرفة التى التقى بها فى حياته » كما آنه بشرح لنا فى مقابساته 
ذلك « الطابع النسبى » الذی یتمیز به العقل لدی البشر . ولعل 
من هذا القبیل مثلا قوله : « انه قد تسمع من الحنون الحکمه بعد 
الحكمة .. ولكن المجنوث بقدر ما بدر منه لا بيكون عاقلا ؛ 
والعاقل هدر ما بدر منه لا نکون محتونا » ٩‏ . وأغلب الظن 
أن آنا حبان قد أخذ هذه الفكرة عن أحد الفلاسفة المعاصرين له » 
فاننا نراه ينسب الى ابن زرعة أنه قال : « ان المضون مشارك 
للعاقل فى الحجنس » فاذا كان من العاقل ما بحسب أن يكون من 
الحنون کره ذلك له » واذا کان من الحنود ما بعهد من العاقل 
تمجب منه . والعقل بین آصحابه ذو عرض واسع » وبقدر ذلك 
تفاضلون التفاضل الذی لا سبیل الی حصره . و کذلك الحنون 
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بين أهله ذو عرض واسع » وبحسب ذلك يتفاوتون التفاوت الذى 
لا مطمع فى تحصله . وكما أنه قد يبدر من العاقل بعض 
ما لا يتنوقع الا من المجنون » كذلك قد يبدر من المجنون بعض 
ما لا يتوقم الا من العاقل . ولا یمند بذلك ولا بهذا » أعنى أن 
العاقل بذلك القدار لا بری محنونا » والحنون بذلك القدار 
لا سمی عاقلا 6( . ومحصل هذا الرأى أن الانسان مزیج من 
العقل والجنون 4 آو من الاتزان والانحراف » فهو لا يمكن أن 
یکون « موجودا سلیما » » آو « مخلوقا سویا » من کل وجه . 
وهذا ما سبق لابی حیاد آن عبر عنه حیتما قال : « ان العقل 
بأسره لا بوجد ف شخص انسی ؛ وانما بوجد منه قسط بالاکش 
والاقل » والاشد والاضعف .. الخ »۳۲ . 

بید آن التوحیدی لا یقف عند حد القول بوجود امتزاج 
آو اختلاط ین العقل والجنون لدی کل ائسان » بل ائنا لثراه 
أضا بحاول تفسپر العقل بسيادة مبداً الوحدة و التکامل علی 
الكثرة أو التعدد » كما بحاول تفسير الجنون بسيادة مظاهر 
التعدد أو الكثرة على مبدأ الوحدة أو التكامل . واذا كانت 
الغائبية العظمى من الناس لا نكاد تتمتع بأى تكامل نفسی » 
فذلك لأن الكثرة تتوزعها » والأهواء تتقاسمها » دون آن تعد 
فى فسها من القوة ما تستط معه الامساك يزمام تفسها »> 
أو السيطرة على شتى نوازعها وآهوائها . ولاغرو » فان « الانسان 
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إذا كان و احدا نوجه » فانه کثبر بوجه آخر ۰ ۰ , وهده 
الکثرة التی تتناهبه وتتوزعه هی التی تحول بینه وبين الثبات 
على حال ؛ أو الوصول الى أى استقرار . والتوحیدی هیب 
بالانسان آذ يعمل على ضم کثرته » و تحقیق وحدته » فنراه يقول: 
و با هذا ! انما اتحت الى تهذب الأخلاق لأنك معحون من 
عقاقر کثبرة » ومرکب من آضداد متعادبه » وآشکال متنافية . 
وكانت قبل كأنها آنت » وکنت بها لأنها فيك 6 فلهذا احتجت الی 
ضم: نشرها » ول شعثها » وتألیف شاردها » واصلاح فاسدها ؛ 
وتقويم أعوجها » وارشاد أهوجها .. > ٩‏ . 

والتوحيدى يعترف بنسبية « التكامل النفسى © © فاته يعلم 
تمام العلم أن مطلب « الوحدة » يكاد يكون مستحملا بالنسية 
الی ذلك الوجود « الشکثر » الذی لا یکاد یتلاءم حتی مع نفسه! 
ولهذا نراه قرر ی موضم آخر آن الانساذ قد یوصف بالاعتدال 
والانحراف » وذلك بالنظر الی آعراض البدد وآعراض النفي » 
ولکن « الانحراف الطلق لا بوجد » والاعتدال الطلق لا بوجد » 
وائما بوجد کلاهما بالاضافة » 7 . وربما كان الأصل ف معظم 
الانحرافات النفسية التى كثيرا ما يقم الناس ضحية لها » هو 
عجزهم عن رد « كثرتهم » الى صورة من صور « الوحدة »6 ؛ 
وبذلك يطغى انحرافهم على اعتدالهم » ویجور جنونهم علی 
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عقلهم | وما لم ينجح الانسان فى تحقيق ضرب من « الاتساق » 
مم نفسه » فانه سیظل صریما ثتلك « القوی التعارضة » التی 
تتحاذبه وتتقاسمه بغبر هوادة ولا رحمه ! 

+ س واذا کان علماء النفس العاصروف تحدئون الیوم 
دكثرة عن « الصحة النفسية » » فائنا نحد لدى التوحيدى اهتماما 
كبيرا بالحديث عما سماه باسم شفاء النفس » فضلا عن أفنا نراه 
يتحدث ف آکثر من موضم عن آطباء النفوس . ولئن كان الكثير 
من أقاويل أبى حيان فى هذا الباب قد اقسم بطابع صوف ‏ الا أن 
« التجربة الصوفية » تفسها لم تكن عنده سوى مجرد وسيلة 
لتحقيق « شفاء النفس » . وليس من العسير على التامل ف 
كتاب « الاشارات الالهية » أن يستخرج من ثنايا صلواته 
ومناجياته الكثير من الملاحظات السيكولوجية القيمة » والنظرات 
الفلسفية العميقة . فالتوحیدی مثلا لا بکاد یکف فی هذا الکتان 
عن الاشارة الى ضرورة توافق الظاهر والباطن » وتلاوم السر 
والعلائية » وتحانس الشسکل والحال » وتکامل الفعل والافعال 
.. الخ . والتوحیدی فى هذا الکتاب آیضا بهیب باخبه الانسان 
أن يطرح عنه وساوس الماضى ومخاوف المستقبل ُ لکی شصر 
اهتمامه على الحاضر وحده : « هل لك مرجع الا اليك » وهل لك 
بك مستعان الا عليك ! دع عنك أمسك فان فكرك فیه وسوسة » 
ودع عنك آیضا غدكك فلست علی بينة من ظفل به . خذ بعنان 
نفسك فق ساعة وقتك .. الخ 0076 . وهو لا يكف عن دعوة 
١ )١(‏ الاشارات الالهية , : ص ۱2۸ ۰ 


الانسان الى « رداضة النفس » » ومحاهدة الشهوات » ومعالبة 
الأهواء » حتی تنم له صحه العلم وصفاء العمل » وفیض الحكمة 
وطول التجربة » وسلامة الطبم وحدة الذکاء » وطهارة البدن 
وتقاء السريرة .. الخ ٩‏ . ولکنه ق الوقت نفسه لا بفصل النفس 
عن البدن » ولا نکر آثر الاتحراف الب‌دنی علی الاتصراف 
النفسى » بل تراه ركد فى مواضع آخری آذن سلامة النفس من 
سلامة البدن > وأن تحقق « الاعتدال النفسى » لا يمكن أن يتم 
الا ف داخل جهاز عضوی متزن .. 

حقا ان التوحیدی لیعترف بصعوية بلوغ هذا < الاعتدال 
اللفسی » ؛ فان « الانسان -- علی حد تعببر آبی سلیماد -- لت" 
العالم » وهو ی الوسط » لاتتسابه الی ما علا عليه بالممائلة » والی 
ما سفل عنه بالمشاكلة » ٩۳‏ + ولکن شفاء النفس رهن بتحقیق 
ضرب من الاتزان بين هذين العنصرين أو الطرفين . وحینما 
تحدث أبو حبان عن « السكينة » فائه يشير بهذا اللفظ الى 
ما أصبحنا نطلق عليه اليوم اسم « التوافق التفسى » أو « التكامل 
النفسى » . وهو يشرح لنا هذه الحالة النفسية المتزنة التى تقوم 
علی التکیف والانسجام بين سائر قوى النفس » فنراه يقول : 
« انما یشم من هذه السکینه علی قدر ما استودع صاحبها من 
نور العقل » وقبس النفس » وهبة الطبيعة » وصحة الزاج » وحسن 
الاختبار » واعتدال الأفعال » وصلاح العادة » وصحه الفکرة » 
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وصواب القول » وطهارة السر ومساواته للعلائية » وغلبته 
بالتوحد » وانتظام كل صادر منه ووارد اليه , وكل هذه 
الأوصاف انما تدلنا على أن با حيان قد فطن الى أن الدعامة 
الأولى للصحة النفسية انما هى الاتزال العاطفى » وتوافق الظاهر 
مع الباطن » وتحقق ضرب من الاتنظام العضوى ف صميم بناء 
الشخصية . ولعل هذا هو السبب فى ایمان التوحیدی مضرورة 
تحقق « شفاء النفس » بصورة عضوية متكاملة » بحيث يتم 
التوافق بن الظاهر والباطن . ولکن لا کات الاضطرابات الباطنية 
العميقة هى الأصل فى كل انحراف يطرأ على السلوك الخارجى ؛ 
فان شفاء النفس لابد من أن يبعث أولا « من الداخل » . وهذا 
ما عبر عنه أبو حيان بقوله : « اعلم فى الجملة آنك داوّك » ولکن 
فيك دواؤك » فاذا تسلط داوّك على دوائك » غار داؤك 
بدوائك .. » © . وهكذا نرى أن التوحيدى قد فطن الی أن فى 
« تکثر » الانسان شقاءه » وق « توحده » شفاءه » فدعا الی 
تحقیق ضرب من « التکامل النفسی » عن طريق التوفيق بين 
الظاهر والباطن ۵ آو العلائية والسر . 

۷ - والتوحیدی هتم بتعریف الانسان-جریا علی عادته فى 
تحدید کل مفهوم تحدیدا منطقیا دقیقا-فنراه تقول ان « الانسان 
هو الشی» النظوم بندپیر الطبيعة للمادة الخصوصة بالصور 
البشرية 6 المؤبد بنور العقل من قبل الاله ؛ وهذا وصف بأنى على 
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القول الشائع عن الأولين انه حى ناطق مامت : حى من قبل الحس 
والحركة » ناطق من قبل الفكر والتمييز » مانت من قبل السيلان 
والاستحالة . فمن حيث هو حى شريك الحيوان الذى هو جنسه » 
ومن حيث هو مات هو شريك ما پتبدل ویتحلل » ومن حیث هو 
ناطق هو انسان عاقل حصیف » ومن حيث بلغ الى مشاكهة الماك 
بقوة الاختبار البشری » والنور الالهی » آعنی ینعت فى حياته هذه 
التى وهمت له بدءا » بصحة العقيدة وصلاح العمل وصدق 
القول - هو ملك » فان لم يكن ملكا » فهو جامع لصفاته » ومالك 
لحليته ؛ ولا كان جنسه مشتملا علی التفاوت الطویل العریض » 
كان نوعه مشتملا على التفاوت الطويل العريض ؛ ومن كان وعه 
كذلك كانت آحاده كذلك » وكما أن الجنس يرتقى الى نوع 
كامل » كذلك النوع يرتقى الى شخص كامل © (2 . والمتأمل فى 
هذا التحدید الدقیق » بلاحظ آن التوحیدی قد آدخل ف تعرفه 
للائسان عنصر « الاختیار » آو < الحرية » ؛ بدليل أنه قد حرص 
على القول بأن الانسان بوصف بصحة العقيدة آو بطلانها » 
وبصلاح العمل آو فساده » وبصدق القول آو کذیه . و «الاختیار» 
فى نظره متوقف علی العقل والحصافه » بمعنی آنه تنيجة لتمتع 
الانسان بملكة التمکیر والتمییز . ولکن التوحیدی لا قتصر علی 
تعریف الانساف بحنسه وفصله » بل نراه بنص آضا علی تفاوت 
نوعه وآحاده . ولا شك أن الاشارة الى تفاوت الأفراد ائما تعنی 
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وجود فروق فردية بين حاد هذا النوع » وبالتالى فائها تتضمن 
النص على أهمية الفوارق النفسية والجسمية التى تفصل بين 
آفراد النوع الشری . 

والظاهر أن التوحيدى كان يعلق أهمية كبرى على فكرة 
« تفاوت » آفراد النوع الشرى » بدليل أننا نراه بلقل عن 
الفیلسوف النصرانی عیسی بن زرعة قوله : « انی لاعحب من ناس 
يقولون : كان ينبغى أن يكون الناس على رأى واحد » ومنهاج 
واحد » وهذا ما لا يستقيم ولا يقع به نظام .. وهب أن يكون 
الناس » وكل واحد منهى » ملكا يأمر وينهى 4 ويستمع له ويطاع ؛ 
فمن كان المأمور المإوتمر ؛ والمنهى المنتهى + والعاقل الحصيف يعلم 
آنه لابد من التفاوت الذی به یکون التصالح » کالعالم والتعلم » 
والامر والآمور » والصائع والصنوع له » ۲۲ . وربما کان الاصل 
ی اهتمام التوحیدی بهذه الفکرة هو ما لاحظه ف عصره من 
وحود مظاهر اختلاف عديدة بين الأفراد والشضعوب من حبث 
الشمائل والاخلاق والعادات والسنن والعقائد ... الخ . وقد راعه 
ما فى المجتمع العربی هسه من تفاوت فى الأخلاق » فقال بصریح 
العبارة : « .. ليس ف جميع الأخلاق شىء بحسن فى كل زمان 
وف کل مکان » ومع كل انسان » بل لكل ذلك وقت وحين 
وأوان » © . وليس من شك فى أن هذه ١‏ النسبية الأخلاقية ) 


(۱) «الامتاع والواانسة» » الجزء الثالث » ص ۱۳۰ -- ۱۳۱ ۰ 
(؟) المرجع السابق ۰ ص ۹۸ ۰ 


۳۹۸ 


التى حرص أبو حيان على ابرازها بکل حدة انما هی الدلیل القاطع 
على ابمانه بالفردية وتمسكه بالحرية الشخصية . 

والتوحيدى يعلم نمام العلم أن الناس مختلفون فى الطول 
والقصر » والحسن والقیح » والذكاء والبلادة » ولکن الدح 
والذم » آو الثواب والعقان اثما برجعان الى الأفعال لس 64 
لا الی الصفات الوروثة . ومعنی هذا آن الانساث لا بسدح 
آو بثاب لطوله آو حسنه آو نسبه » وانما یمدح آو یثاب لشحاعته 
آو عفته آو مروءته آو ما شاکل ذلك . وليس المسئول عن أفعال 
الشخص هو ما آثحدر الیه من صفات ورائیه » بل السئول عنه 
اختیاره وتدبره وقدرته علی التمییز . وآبو حیان پروی لنا عن 
أحد أئمة الشريعة آنه قال : « ليس فى حکم العقل آن هذا الشخص 
متى خلق من ماء صلب هذا الشخص » وارتكض فى رحم هذا 
الشخص أنه لاحق به ف طريق الخير 6 أو راجم اليه فى باب الشر» 
بل ليس له الا ما سعی » ولا بزر وازرة غبره / وهو ماأخوذ ما 
أخذ به سلفه من حکم العقل » وتوقیف الشرع . ومن ظن غبر هذا 
فانما تعسف طرشا مظلما » وستقد آمرا مبهما ۲6 . وقد يظن 
أن المعوءل فى هذا على الذ کاء وحده -- والذکاء فطری -- ولکن 
الحقيقة آذ صلاح الانسان رهن باختیاره » لا بأية قدرة ذهنية 
مفطورة . « وانما تستاف النحابه من الانسان بالتعليم » والعدن 
لا بعطيك ما فیه الا بالکدح » والغاية لا تبلغ الا بالقصد »۱ . 
( « البصاثر والذخاثر » : ص ۱22-۱2۳ ۰ 

(۲) « القاسات ء : 56 , ص ۲۷۲۰ ۰ 


۳۹ 


والتوحیدی یعلق آهمپة کبری علی « سعی الارادة » » لائه بری 
آن تفضیل انسان علی انسان انما یکون بالفضائل والاخلاق 
والعادات والأفعال » لا بالدراهم والدئائير » واشاب والضیاع ۲ 
والغاشية والحاشية ! ٩(‏ وليست الرياضات الصوفية والمجاهدان 
النفسية سوى مظاهر لتلك « الرقابة الروحية » التى تعمل الارادة 
بمقتضاها على قمع شهواتها » وقهر أهوائها » وتنظيم بواعثها . 
والتوحيدى يسهب فى الحديث عن هذه « الرقابة الروحية » فى 
تضاعیف کنابه السمی باسم « الاشارات الالهبة » » فنراه بلعو 
الى معاتبة النفس ؛ ومحاسبة الضمیر » وتصفية القلب » وتطهير 
الفكر » وتتقية السر .. الخ . وهو بحذر الانسان من التراخی 
والتواكل والقاء اللوم على الغير » فما يسأل عن الفعل الا صاحبه. 
« .. ا هذا + آتدرى من شيطانك 7 أنت شيطانك » وآنت الذى 
سهوت عنك بعدما بدوت 6 وغربت بعد ما طلعت » وبعدت بعد 
ما قرمت » واستوحشت يمد ما أنست » واستبددت بعد 
ما استعنت » فآل أمرك الى الخسر والضياع » ووقف حالك على 
العین والخداع ۳ الخ » 0 , 

۸ - والتوحيدى بهتم بمشكلة « الجبر والاختيار »6 » فنراه 
يشير الى کناب ألفه العامری بعنوان : « انقاذ البشر من الجبر 
والقدر » » ثم یملق علیه برآیه الخاص فیقول : « اد من لحظ 
الحوادث والکوائن والصوادر واللواتی من معدن الالهیات آقر 


(1) " الاشارات الالهية » ؟ ۱:۰ ت ۱۰۱ ۰ 


۳۳۰ 


بالحبر وعری نقسه من العقل والاختیار والتصرف والتصرف » 
إأن هذه وان كانت ناشئة من ناحة البشر » فان منشآها الأول انما 
هو من الدواعى والبواعث والصوارف التى تنسب الى الله 
الحق » . ثم يستطرد آبو حيان فيقول : « وأما من نظر الى هذه 
الأحداث والكائنات والاختيارات والارادات من ناحية المباشرين 
الكامسين الفاعلين المحدثين اللائمين الملومين المكلفين © فائه يعلقها 
بهم و بلصقها برقابهم » وبری آن آحدا ما آتی الا من قبل نفسه » 
و سوء اختیاره » ويشدة قصیره » واشار شقائه . واللحوظان 
صحیحان » واللاحظان مصیبان » لکن الاختلاف لا برتفم بهذا 
القول والوضف » لأنه ليس لكل آحد الوصول الی هذه الفایة » 
ولا لكل انسان اطلاع الى هذه النهاية » ۱ . وعلى الرغم من أن 
هذا الرأى لا يخرج عن كونه ضربا من التوفيق أو التلفيق بين 
القول بالجبر والقول بالاختيار » الا أننا نراه يتفق مع فكرة 
التوحيدى العامة فى اختلاف الأحكام باختلاف وجهات النظر . 
فالتوحيدى لا يرى تعارضا بين القول بالجبر والقول بالاختيار : 
لأنه بلاحظ أثنا لو نظرنا الى المسألة من وجهة نظر التصريف 
الالهى كان علينا أن تقول بالجبر » ولو نظرنا الیها من وجهة نظر 
الفعل البشری کان عینا آن نقول بالاختیار . وقد سثل آبو حیان 
بوما عما اذا کال قسط النفس من الفصل آکبر آم قسطها من 
الانفعال » فکان جوابه : « ان هذا بلحظ من وجهين : اذا لحظ 


+ ۲۲۲ ص‎ ٠ الامتاع والق‌انسة » ؛ الجزء الأول‎ م١‎ )١( 


۳۳۱ 


قبوله من فيض الاله فقسط الاتفعال أظهر » واذ لحظ فیضه علی 
النفس فقسط الفعل فیه آکثر ؛ لانه بجوده علی غیره بشا رکه من 
جاد عليه بحوده » () ٠‏ 

ویمود التوحبدی الی هذا العنی تفسه فى موضم آخر » فنراه 
بنفی وجود تعارض بن الحبر والاختبار » بدعوى أن الأمرين 
وجهال مختلفان لحقبقة واحدة . وهو يقول فى هذا بصريم 
العبارة : « اعلم آن الاضطرار موشح بالاختیار » والاختیار 
مبطن بالاضطرار » وهما جاريان على ستشتیهما » وماضيان فى 
عننهما » ولا نفرد هذا عن هذا » ولا يخلو هذا عن هذا . 
واللحوظ فيهما بالعين البصيرة معنى واحد » وان كانت العبارة 
مصروفة على معنيين ؛ اما لعسر المراد فى هذا المقصود ؛ واما لضيق 
الاعراب عن عين الحقيقة ه واما للاصلاح الذى يجهل سبه .. 
وقاصر الاختيار على الانسان ذاهل عما نطق به الاختيار من 
الاضطرار » و کذ لك مدعی الا ضطرار للانسان ساه عما وشح به 
الاضطرار من الاختيار » وکمال العرفة فی تفصیل ما آشسکل منهما » 
وتغلیص ما التبس بهما » ۲۳ . وريما كان قصد أبى حيان من ربط 
الاختیار بالاضطرار هو الاشارة الی الضرورات العقلیه التی 
تلزم العقل » وتحدد الفعل » بحیث آن السلوك الحر لیحیء فى 
كثير من الأحيان بمثابة تنيجة واعية مستبصرة لبعض البررات 
العقلية أو الأسباب المتديرة ؛ أو ربما كان الاضطرار مظهرا لغلبة 
< (۱) « الامتاع والژانسة » الجزء الثالكث : ص ۱۲۰ ۰ 

(۲) « البصاتر والذخاثر » ۰ ص ۱۵۹ ب ۱۷۰ ۰ 


۳۳۲ 


الطبيعة على النفس » والاختيار مظهرا لغلبة العقل على الطبيعة . 
ولعل هذا ما عبر عنه آبو سلیمان النطقی حین قال : « ان الانسان 
دين طبيعته -- وهى عليه -- وتفسه - وهی له -- منقسم : فان 
اتنس من العقل قوی نوره ما هو له من النفس » وآضعف ما هو 
عليه من الطبیعة » فان لم یکن قتبس بقی حیران آو متهورا » (.. 
ولكننا نلاحظ أن « الاضطرار » و « الاختیار » -- بهذا العنی-- 
لن یکونا وجهین لحقیقه واحدة » بل سیکونان مظهرین لتعارض 
الحس والعقل » آو لتناقض الطبيعة والنفس . والتوحیدی شبه 
الحس بام رآة حسناء متبرجة تراود شابا یافعا عن تفسها » پینما نراه 
يشبه العقل بشيخ هي” قاعد على بعد ينصح هذا الشاب فلا يكاد 
بحد منه أذنا صاغية ! والفرق بن اغراء تلك المرأة ونصيحة ذلك 
الرجل هو « الفرق بين الحس فيما يُكلمك به لتشقى » والعقل 
فيما بدعوك اليه لتسعد » ۱ ٩۳‏ .. ولکن التوحیدی بعلم س مع 
الأسف - أن الاستماع لصوت الاغراء كثيرا ما يكون آیسر علی 
الوحود البشرى الناقص من الانصات لنداء العقل » كما أن 
الانحدار الى هاوية الشر والخطيئة كثيرا ما يكون أقرب اليه من 
الصعود الى قمة الخير والفضيلة . ولعل هذا هو السبب فيما 
سوف نلمسه لدى أبى حيان من ميل الى التشاؤم » ونزوع نحو 
اليأس ] 


٠ الامتاع والمؤانسة » الجرء الثانى : ص 7؟‎ « )١( 
۰ ۲۰۱ ۲۵١ القابسات » ۰ رقم ۲ - ص‎ « (۲) 
۳۳۳ 


الفص ل السابع 
الور ى بلسو النشاف) 


هو سس اذا كانت فلسفة كل فيلسوف هى فى جانب منها ثمرة 
لا مر بصاحبها من آزمات » أو صدى لا عاناه من خبرات » فليس 
بدعا أن نرى التوحيدى أميل الى فلسفة التشاوم منه الى فلسفة 
التفاؤل » أو أقرب الى مذهب اليأس منه الى مذهب الأمل . 
والواقع أن هذا الرجل الذى ذاق مرارة الحرمان ء وكايد ذل 
الفقر » وعانى ويلات الغربة » لم يستطع أن يكتم سخطه على 
الناس » وتمرده على القدر » وضيقه بالحياة.. ولم يكن التوحيدى 
فى الأصل صاحب مزاج سوداوى » أو شخصية مكتئية تميل الى 
العزلة » وائما كان محيا للحياة مقبلا عليها » مخالطا للناس ميالا 
الی صحبتهم . ولکن الظاهر آن انفشل الذبی اصطدم به فی حیائه» 
والوحشة التی آب بها من کل صلاته » ائما هما السر ف بأسه من 
الحياة » وسوء ظنه بالناس . ولعل هذا ما عبر عنه أبو حيان 
حینما کب ول : « لقد آمسیت غرب الحال » غرب اللفظ » 
غريب النطه » غرب الخلق ؛ مستأنسا بالوحشة عقائعا بالوحدة » 


۳۳ 


معتادا للصمت » ملازما للحيرة » متحملا للاذی » بالسا من جميع 
من آری 66 . 

ولم یکن السبب فى شعور التوحيدى بالفرية هو مجرد 
حرمائه من اللسل ؛ وائما كان السبب فى ذلك عحزه عن التكيف 
مع مجتمعه . حا لقد اعترف أبو حيان بأنه ظل طوال حياته لا بجد 
الى جواره « ولدا نحيبا » وصدايقا حبيبا » وصاحبا قرسا ؛ وثابعا 
أدسا » وركيبسا منيبا »7 » ولكن هذه الوحدة النفسية التى 
فرضتها عليه ظروف حياته » لم تكن هی السبب الأصلى فى شعوره 
بالقلق » والحيرة » والوحشة » والتمزق الداخلى . وحسننا أن 
نعود الى تلك الصفحات الرائعة التی سجلها براع آبی حیان فا 
بوصف احتساسه بالغربة > نتحقق من آنه كان بعانى مرارة 
االوحشة فى صمیم وطنه : « وآغرب الغرباء من صار غریبا ق وطنه» 
بوآبعد البعداء من کان بعیدا فى محل قريه 6 فلم یکن منشا هذا 
االاحساس بالغرية فى نفسه هو غياب الحبيب » آو جفاء الصدیق ؛ 
أو ندرة الأهل » وانما كان الأصل فيه شعوره بالعحز عن تحقيق 
.أى ضرب من ضروب « التواصل » مع الناس ؛ واحساسه بالوحدة 
حتى فى صميم حياته الاجتماعية » وفشله فى التغلب على وساوس 
)١(‏ م فى الصداقه والصدیق » ۰ نشر مطبعة الجوائب , 
االقسطنطينية 2 ۱۲۰۱ ف » ص ١‏ س ٦‏ ه٠‏ 


(4۲ ياقوت الرومى : « معجم الأدباء » » نشرة القاهرة › 
۰ .۰ الجزء ۵ + ص ۱٩‏ ۰ 


(۴) د« الاشارات الالهبه » : نش الد کتور عبد الرحمن بدویء: 
القاهرة » ۱۹۵۰ 2 ص ۸۱ ۰ 


-م ی ۱ آعلام العرب Ye‏ 


الوحفة والتفرد والاغتراب . ومن هنا فقد روی لنا یافوت ف 
ترجمته لابی حیان آنه « آنس بالوحدة » وقنم بالوحشة » واعتاد 
الصمت » ولژم الحيرة » واحتمل الگذی » وشس من جميع الخلق» 
واتتحل القناعة رباضة » ( . وهذا الوصف اما نکد ما ورد 
على لسان التوحیدی نفسه من آن غریته قد آصبحت « غربة من 
لا سبيل له الى الاوطان » ولا طاقه به على الاستیطاد » » فهو 
غائب حتی ف حضوره »© غريب حتی ا بين نی وطنه ! ۳ , 

ولو آننا عدا الى معظم ما وصل الینا من کنب آبی حیان » 
لوجدناه كثير الشكوى من الحياة والناس » فهو يشكو فى 
2 الامتاع والمؤانسة » لأبى الوفاء البوزنحانى ولابن سعدان » 
وهو دعر فى مقدمة رسالته المسماة بأسم وق الصداقة والصديق» 
عن خيية أمله فى الناس 4 وهو يردد ف « القابسات » و < البصاثر 
والذخاگی » و « الاشارات الالهبه » نقمته علی الناس وضیقه 
بالحياة » حنی لقد قرعه مسكويه على ذلك فقال فى الرد على 
شكواه : د قرأت مسائلك التى سالتنى أجوبتها فى رسالتك التى 
بدأت بها فشكوت فيها الزمان » واستبطأت فيها الاخواك > 
فوحدتك تشکو الداء القده بم والمرض العقيم » فانظر حفظك الله 
الى كثرة الباكين حولك ونا آو الی الصابرین معت وتسل" + 
فلعمر أبيك انما تشكو الى شاك » وتبكى على باك .. الخ  »‏ . 
0 (1) ياقوت: ( معجم الأدباء » » ج ۱۵ » ص ۲۷ . 

(۲) « الاشارات الالهية 4 » القاهرة » ۰ 6 ص ۷۹ » ۸۱ ۰ 


(۲) 2م الهوامل والشو اسل 6 نشره آحمد آمین والسسيك أحمد 
صقر , القاهرة » ۱ > ص اب ۲ ۰ 


۳۳۹ 


ولکن مسكويه لم يستطع أن يفطن الى أصل الداء عند أبى حيان: 
فان شكاة فيلسوفنا لم تنبعث عن مجرد ضيق بالفقر والحرمان » 
وسوء ظن بالأصدقاء والخلان » وانسا هی قد نبعت عن روح 
متمردة اتكشف لها ما فى الحياة من عبث وبطلان . 

۰ - ولیس من قسل الصدفة أن نجد فى مواضع متفرقة 
من كتب أبى حيان اهتماما بالغا بمشكلة الموت 4 وتساؤلا عميقا 
عن سر اقبال بعض الناس على الاتتحار : فان هذا وذاك دليلان 
ساطعان على ما كان بعتور نفس التوحيدى من « قلق وجودى » . 
ولعل من هذا القبيل مثلا ما رواه آبوحيان تفسه فى احدى 
مقابساته حینما کتب شول : « شاهدنا فى هذه الأيام شيخا من 
أهل العلم ساعت حاله » وضاق رزقه » واشتد تفور الئاس عنه » 
ومثت معارفه له » فلما توالی هذا علیه دخل بوما منزله » ومد 
حبلا الى سقف البيت واختنق به ... فلما عرفنا حاله » جزعنا 
و توجهنا وتناقلنا حديثه ... فقال بعض الحاضرین : له دره | لقد 
عمل عمل الرجال ! نعم ما آتاه واختاره ! هذا يدل على عرازة 
اللفس وکبر الهمة ۱ لقد خلص نفسه من شقاء کان طال به » 
وحال کال ممقوتا فیه » مهجورا من آجله » مع فاقه شدیدة ؛ 
واضاقة متصلة » ووجه کلما آمه آعرض عنه » ویاب كلما قصده 
آغلق دونه » وصدق اذا سأله اعتل عليه ! فقيل لهذا العاذر : 
ان كان قد تخلص من هذا الذی وصفت » علی آنه لم یوقع نفسه 
فى شقاء آخر آعظم مما کال فیه وآهول » وآدوم وأبقی » فلعمری 
نعم ما عمل! لله أبوه » ماأحسن ما اهتدى اليه وقوى عليه ! . 


۳۷ 


وان کال قد سمع بلسان الشردعة ... النهى عن هذا وآشاهه 4 
فقد آئی بما عحل الّه به العقوبة والعار » وأجرى عليه عذابء 
الثار » “١‏ . والتوحيدى عقب على هذه الحادثة بتقرم النتحر 4 
وادانة فعلته » لا من وجهة نظر الشريعة فحسب » بل ومن وجهة 
نظر العقل آیضا » ولکننا نشعر -- من خلال هذا التعقيب س 
آن آبا حیان یشفق علی النفس البشرية الضعيفة » ويلتمس بعض 
العذر لض حابأ الشقاء من صرعى الحياة ! ومن هنا فائنا نراه 
يعترف - فى خاتمة المقابسة المشار اليها - بأنه لولا لطف الله 
بعباده » لخسروا أنفسهم : واتتهوا الى أسواً مصير ! وكأن., 
التوحیدی يقر بعجز العقل عن فهم معنی الوجود » وقصور 
النفس عن احتمال عذاب الحياة » اللهم الا اذا آرشدنا اللطفه 
الالهی فى العاجلة » وأسعدنا ی العاقبة . 

ویروی لنا آبو حیان -- فى موضع آخر - أنه شاهد یوما 
بمديئة السلام عند طرف الجسر رجلا يسوقه رجال الشرطة الى 
السجن »© ولح الرجل موسى وميضة فى طرف دكان مزين 4 
« فاختطفها كاليرق © وأمرها على حلقومه » فاذا هو يخور فى. 
دمائه » قد فارق الروح وودع الحياة » . ويعقب التوحيدى على, 
هذه الحادثة فيقول : « من قتل هذا الانسان ۶ فاذا قلنا ۰ قتل. 
تقسه » فالقاتل هو القتول » أم القاتل غير المقتول ؛ فان كال 
أحدهما غير الاخر » فکیف تواصلا مع هذا الانفصال 7 وان کاد, 
١ )١( <<‏ القابسات » »© تحقیق حسن آلسندوبی 6 القلمرة > 
9 , القايسة رقم 27 ,2 ص ۲۱۹۵ ۰ 


۳۳۸ 


هذا ذاك » فکیف تفاصلا مع هذا الاتصال ۶ ٩6‏ والسئال الذی, 
يطرحه أبو حيان هنا الما تکشف عن عقلية فلسفية تهسر الانتحار 
بوجود « كثرة » فی آعماق اللفس البشربة » وعحز هذه «الكثرة». 
من الارتباط بوحدتها الاصلية . فالاتتحار فعل بقسوم علی, 
« التناقض »© لأنه يجعل من « القاتل » شخصا غير « المقتول » »ه 
فى حين أن « القاتل » هنا هو د القتول 6 ! ولکن التوحسدی, 
لا یکتفی بمناقشة الشکلة علی صعيد التفكير الميتافيزيقى, 
النظری » بل هو یناقشها أيضا على صعيد التفكير السیکولوچی. 
الأخلاقى » فنراه نتساءل فى احدی مسائله : « تری ما السبب ف. 
قتل الانسان نفسه عند اخفاق یتوالی علیه » وفقر يحوج اليه ». 
وحال تتمنع على حوله وطوقه » ویاب بنسد دون مطلبه وماربه ». 
وعشق بضیق ذرعا به .. الخ . وما الذى يرجو بما يأتى ؟ والى أى. 
ثىء ينحو فيما بقصد وينوى ؟ وما الذى ينتصب آمامه » ويستهلك. 
حصافته » ویذهله عن روح مألوفة » ونمس معشوقة ) وحباة. 
عزيزة + وما الذى بخلص الى وهسه من العدم 4 حتی, 
بسلبه من قبضة الوجدان » وسلمه الی صرف الحدئان ۶ ۲6 
وكل هذه الأسئلة انما تدل على آن آبا حيان قد فطن الى ما فى. 
تحر ده الاتتحار من غموض : فان آحدا لا پستطیع آن بفهم کیف. 
تتخلی النفس البشرية عن الحياة » وهی التی طالما تعلقت بأهدابها 
واستمسکت بحالها ) خصوصا وأن الطبیعة قد آودعت ف تفوسنا؛ 
(۱) « آلهوامل والشوامل » » ص ۱۵۲ ۰ 
50 المرجع السایق ا ص ۱۵۰ - ۱۵۱ ۰ 


۳۳۹ 


ميلا شديدا نحو البقاء » ونزوعا قوبا نحو الحافظة علی آسباب 
الحياة : « وانما شق علی الانسان الخروج من هذا العالم » من 
ناحية ترکیبه الذی کان به موجودا فی عالم الحس ) ٩‏ . 

و لکننا نری النتحر بقدم علی ازهاق روحه سده » وکا نما 
هو يؤثر العدم علی الوجود » أو كأن فى اللاوجود راحة نسسة 
هى الكفيلة بالقضاء على عذابه وآلامه ۶ وبعاود أبو حبان 
التساوّل فیقول : « لم سهل الوت على المعذب مع علمه أن العدم 
لا حباة معه » وليس بموجود فيه » وأن الأذى - وان اشتد ‏ 
فانه مقرون بالحياة العزيزة ‏ هذا وقد علم أيضا أن الوجود آشرف 
من المعدوم » وأنه لأشرف للمعدوم » فما الذى سهل عليه العدم ؟ 
وما الشیء النتصب لقلبه ۶ وهل هذا الاختبار منه بعقل أو فساد 
مزاج ۶) ۲۱ وهذه الأسئلة انما تدلنا على أن التوحيدى قد رأى 
فى الانتحار -- حتی من الناحية اللفسية - تناقضا آصلیا » لان 
النتحر پرید بفعلته آن یشعر براحه الخلاص ونعمة التحرر » ولکن 
من شأن النتيجة المثرتبة على فعله الحيلولة بينه وبين الشعور على 
الاطلاق » ما داست الذات « القتولة » لن تكون هناك للشعور 
بقيمة فعل « الذات القائلة » . ولعل هذا ما عبرنا نحن عنه فى آحد 
الواضع حینما قلنا بصریح العبارة : « ان الشخص الذی بقدم 
علی الاتتحار فی الحقيقة انما یبغی استبدال حالة شعورية بحالة 


» ) رسالة الحياة » ( ضمن ثلاث رسائل للتوحبدی,‎ « )١( 
۰ ۷۰ تحفيق الدكتور ابراهيم الكبلانى » دمشق ۰ ۰۱۹۵۱ ص‎ 
) ۷٤ الهوامل والشوامل » » ص ۱۸۷ ۰ ( المسألة رقم‎ « )۲( 


۳۳۰ 


شعورية أخرى » لأنه يريد أن ,يلتمس فى راحة اللاوجود ( أو فى 
سكون العدم ) خلاصا من شقاء الوجود . فهو لا بنزع الى العدم 
من حيث هو عدم ؛ بل من حيث هو أداة للخلاص أو التحرر 206. 

ومهما يكن من شىء » فاننا نحد فى اهتمام التوحيدى باثارة 
مشكلة الاتتحار دليلا واضحا على عنايته بالنظر فى « الأفكار 
السلبية 6 : کالوت » والعدم » والفناء » والشر » والخطيئة .. الخ. 
ولئن كان التوحبدى قد أدان المنتحر » وكشف عما فى فصل 
الانتحار من تناقض » الا أن محرد اهتمامه بهذه المشكلة انما كان 
بخفی وراءه تساوّلا حادا عن « قيمة الحياة » . وحسمنا أن فرجم 
الى الكثير من مقاسات التوحیدی » لکی تتحقق من أنه كان 
مولعا بايراد الكثير من العبارات المأثورة والمعانى المشهورة عن 
قيمة الحياة » وبشاعة الموث . ولعل من هذا القبيل مثلا ما رواه نا 
عن عيسى بن على من أنه قال : « آن الحياة پنبوع الفرح والهم » 
واللذة والعرفة » والحس والحركة : لا تمام للانسان الا بها » 
ولا قوام الا معها » ولذلك اذا تظر الى المت استوحش منه » 
وتبرم به » وعوجل به الى القبر » وأبعد فى الأقطار ؛ لأن الحياة 
التى كانت مهاد الأنس »© ورباطا بين النفس والنفس » فقدت.. »2©0. 
ولکن التوحیدی الذی کان پشعر بنهم شدید الی الاستمتاع 

(۱) زکریا ابراهيم : « تامسلات وجودية  »‏ داد الاداپ »ء 
بروت ۰ ۱۹۱۲ ۰ ص ۲۹ - ۲۰ ۰ 

(۲) « القابسات » » طبعة حسن السندوبی ۰ ۱۹۲۹ ءص ۲۳۶ 
( المعابسة رقم 5ه ) ٠‏ 


۳۳۱ 


« بالحياة اللذيذة » - على حد تعبيره -- لم يجد فى الحياة سوی 
الألم والشقاء والعذاب والحرمان » فلم یکن من الغریب على مثل 
.هذا الرجل الشقى المعذب أن بتجه الى التفكير فى الموت والفناء 
والعدم ! وليس معنى هذا أن التوحيدى قد عاف الحياة أو انصرف 
-عن التمكير فى لذاتها » وانما کل ما هنالك آنه قد وجد الوت 
«معائقا للحباة » فكان من ذلك خوفه من الموت وجزعه من العدم . 
,و لهذا راه سائل مسكويه فى « الهوامل والشوامل 4 قائلا ٠‏ 
۰« ما سبب الجزع من الوت ۶ وما الاسترسال الی الوت ۶» () 4 
کما نراه یتساءل عن السیب ف « آن الذین بموتون وهم شبان 
آکثر من الذین یموتون وهم شیوخ ۶» ۷ » ثم نراه یمود 
فیتساءل : « لم اشتد عشق الانسان لهذا العالم حتی لصق به 
.وآثره وكدح فيه 4 مع ما بری من صروفه ونکانه » وزواله 
باهله ۶ » ٩۳‏ . وقد لا تخلو هذه الاسئلة من متناقضات ه ولکنها 
تکشف - علی کل حال -- عن عقلية فلسفية تؤرقها مشكلة 
< الوجود والعدم » » وتشوقها الرغبة ی التطلم الی ما بعد الوت! 

۱ - وقد کلب التوحیدی رسالة قیمة فى شرح الأنواع 
المختلفة من « العياة » » ولكنه لم بحد حرجا فى أن يورد بين 
«الحين والآخر - فى تضاعيف رسالته بعض الشكوك الفلسفية 
المتعلقة بما بعد الموث ! ولعل من هذا القبيل مشلا ما أورده 

(۱ « الهوامل والشوامل » » ص ۷۲ ( السالة ۶ ) ۰ 

(۲) الرجع السابق » ص ۲۲۳۸ ( الساله ٩7‏ ) ۰ 

(۲) الرجم السابق » ص ۲2۸ ( المسألة ؟١٠‏ ) ٠‏ 


۳۳۳ 


أبو حيان على لسان أبى بكر محمد بن زكريا الرازی من أنه 
قال : — 
لعمرى لا أدرى وقد أذن البلى 
بعاجل ترحال الی آين ترحالی 3 
وأين مكان النفس بعد خروجهما 
من الميكل المنحل والجسد البالى 2 
والتوحيدى يعترف بأنه هو الذى أنشد هذين البيتين على, 
مسامع أستاذه أبى سليمان السجستانى » ولكنه يضيف الى ذلكه 
أن أبا سليمان قد عقب على هذين البيتين بقوله : « .. وما علين 
من جهله اذا لم يدر الى آين ترحاله ؛ أما ترحالنا فالى نعيم دائم. 
وخلود متصل » ومقام كريم » ومحل عظيم » فى جوار من له 
الخلق والأمر » وهو الأول بالحق والموجود بالضرورة .. وأما 
ترحال ابن زكريا فالى محل الحيرة » ومطمأك الحسرة » بحسبه 
ما ضل وأضل” وهان وعز واعتز » لآنه حلق بالدعوى فى کنبه 
حتى ظننا أنه ملك » وأسف بالشك حتى تيقنا آنه هلك .. 2106 . 
وبنسب التوحيدى -- فى موضع آخر - الى أستاذم 
أبى سليمان أنه أنشد يوما لأحد الشعراء : س 
انما العيش فى بهيمية اللذة 
لا ما شش وول الفلس فى" 


>» ) رسالة الحياة » ( ضمن ثلاث رسائل للتوحيدى‎ « )١( 
۰ ۸۰ - ۷۹٩ دمشق ۰ ۱۹۵۱ ۰ ص‎ 


۳۳ 


حکم" کاس المنون أن شساوی 
فى حسباها الغبی" والالعی" ! 
ويصير الغبى تحت ری الار 
ض كما صار تحتها اللوذعى” ! 
فسل الأرض عنهما ان أزا 
ل الشك والشيهة السئرال الخنفى” ! ) 
ولكن أبا سليمان بعلق على هذه الأببات فقول : « .. أما 
تساوی قوم سافروا من بلد الى بلد » فلما بلغوا المقصد نزل كل 
واحد فى مكان كان معدا له » وتلقى بغير ما تلقى يه صاحيه 9 
أما دخل قوم دارا فأجلس كل واحد منهم فى بقعة بعينها وقوبل 
هذا بشىء ؛ وهذا بشىء آخر ؟ ثم تقول : سل الأرض عنهما ! قد 
سآلنا وخبرتنا أنها ضمت أجسادهم وجثثهم وأبدانهم » لا كفرهم 
وايمانهم » ولا أنسابهم وأحسايهم ؛ ولا حكمتهم وسفههم ) 
ولا طاعتهم ومعصيتهم » ولا أقوالهموأفعالهم » ولا بقينهم‌وشکهم.. 
ولا معرفتهم وتوحيدهم » ولا خبرهم وشرهم ؛ ولا جورهم 
وعدلهم 6 . 
ولسنا ندرى الى أى حد نجح أبو سليمان المنطقى فى اقتلاع 
جذور الشك من نفس: تلميذه أبى حيان حول حقيقة المعاد © 


(۱) الرجع السایق ۰ ص ۷ - ۷۵ ۰ 

(؟) نحن لا نتحدث هناب بطبيعة الحال - عن الایمان الدینی 6 
بل نحن نتحدث عن الاقتناع الفلسفی ؛ والا فان کتب التوحیدی 
الصوفية شاهدة بایمانه الراسخ بحقيقة العاد . 


۳۳ 


وانما الذی نعلمه آن التوحیدی لفسه قد اعترف فى موضع آخر 
بآن الحکمه الالهیة قد ضرت دون هذه العرفة بالأسداد » وطوت 
حقائقها عن العباد .. ولا آحد الا وهو یتمنی آن بعلم الغیب > 
ويطلع علی ما بعد الوت » ويدرك ما سوف یکون ف الاخرة » 
ولكن بنعمة من الله لم يفتح هذا الباب ؛ ولا اتكشف من دونه 
العطاء ۲ .. حقا ال الانسان قد داعی الی الخلود يكل لغة وكل 
ناموس »© فضلا عن أن العقل شاهد على زوال الأبدان وبقاء 
انفوس » ولكن نسبية المعرفة البشرية هى التى تحول بيننا وبين 
تأكيد الحال التى. ستكون عليها النفس بعد الموت . ومن هنا فالا 
نجد أبا حيان ينقل فى احدى مقابساته عن أحد الحكماء قوله : 
« انى أجد النظر فى حال النفس بعد الموت مبنيا على الظن 
والتوهم » وذلك لال الانساد کما پستحیل منه آن یعلم حاله قبل 
کونه ووجوده » فکذلك بستحیل مله أن بعلم حاله بعد 
كونه .. » 29 . ولتن کان التوحیدی معلق علی هذه العبارة بقوله 
ان فى کل محسوس ظلا من العتّول » فالحسیات معابر الی 
العقلیات » والعقل الذى هو خليفة الله فى هذا العالم بجول ف 
هذه الضایق » ویدفم هذه الوانع والعوائق ؛ الا أنتا تراه 
مترف فى الوقت نسه بآن المسألة « عذراء ضيقة » وعجماء 
مشكلة » وهو اذا كان لا يرى مانعا فى اصطناع البرهان العقلى 

(۱) ( القابسات 4 » طبعة القاهرة » ۱۲۹ > القابسة رقم ؟ » 


ص ۲۸ ۷ ه 
(۲) « المقابسات ١‏ » المقابسة رقم .؟ ص ۱۱۵ ۰ 


Yo 


من آجل محاولة استحلاء هذا السر » فذلك لانه يرى أنه لو كان 
االوت خاتمه الصاة » لأزهق اليس الأرواح ۾ وآتلف الأنفس 1 
ولو کان العقل عاجزا تماما عن استطلاع بعض جوانب المر » 
لكان العالم بكل ما فيه من عجالب وآثار شبیها پالعبث واللعب » 
ولیس له محصول ولا فیه ثیء معقول ! ٩‏ . 

به - بيد أننا لو عدنا الى الكثير من أقاويل أبى حيان فى 
العرفة البشرية » لوجدناه بمیل الی تأکید قصور العقل وعجز 
العلم . فهو قول مثلا فی آحد الواضم : « ان العلم بحر » وفائت 
الناس منه آکثر من مد رکه ۵ ومحهوله اضماف معلومه » وظنه آکثر 
من بقینه » والخاق علیه آکثر من البادی » وما بتوهسه فوق 
ما تحفقه » والّه تعالی شول : ولا بحیطون بثیء من علمه الا بما 
شاء » ٩۳‏ . فليس فى وسع. العقل البشرى أنْ يصل الى ادراك 
المطلق ؛ أو أن بحيط علما بحقيقة المعاد » وانما هو مضطر الى 
« ولو كان العقل يكتفى به » لم يكن للوحى فائدة ولا غناء ۽ 
على أن منازل الناس متفاوتة فى العقل » وأنصباؤهم مختلفة فيه ؛ 
فلو كنا نستغنى عن الوحى بالعقل كيف كنا نصنع » وليس العقل 
بأسره لواحد منا » وائما هو لجميع الناس .. »6 ۲۳۲ . ویمضی 

(۱) اللمصدر السابق : ص ۱۱۷ - ۱۹۸ ۰ 

(۲) « الهوامل والشوامل » 4 المسألة رقم ؟ » ص ۲۵ ۰ 

(۲) « الامتاع والوانسهة » » الجزء الثانی » القاهرة » ۱۹۲۲ + 
ص ۱۰ ۰ 


۳۳۹ 


معرفة حال النفس بعد الوت » خصوصا وآذ الفلاسفة قد عحزوا 
عن ادراك کنه النفس وتحدید طبیعتها » فکیف لهم أن يعرفوا 
«مصيرها بعد الموت © ومالها فى الآخرة . وهو يقول فى ذلك 
بصراحة : « ان الناظرين كثيرون » والباحثین مختلفون » والكثرة 
فانحه الاختلاف » والاختلاف جاب للحيرة » والحيرة خائفة 
للانسان ؛ والانسان ضعیف الاسر ( آی القوة ) » محدود الحبلة » 
محصور التحصیل » مقصور السعی » مملوك الاول والآخر > 
غشاوّه کثیف ؛ واعه قصير » وفائته آکثر من مدر که » ودعواه 
احضر من برهانه » وخطوه آکثر من صوابه » وساله آظهر من 
جوابه » فعلی هذا کله الاعتراف بها - آعنی بالتفس ووجدانها س 
آسهل من الفحص عن کنهها وبرهانها ٩‏ والتوحیدی ینقل هذا 
کله عن آستاذه السحستانی » فنراه ول علی لسانه ائه هیهات 
للانسان أن يدرك حقيقة النفس » ما دام الانسان لایمرف النفس 
الا بالنفس » « وهو محجوب عن تفسه بنفسه » 7" . ولو اقتصر 
الأمر على هذا الحد لهان الخطب > ولكن العقل أيضا كثيرا 
.ما بری الباطل حقا والحق باطلا » حتى لقد ذهب البعض الى القول 
بأن العقل قد طتبع على أن يشهد للباطل كما بشهد للحق » ولهذا 
)١(‏ « الامتاع والمؤانسة » ؛ الجرء الثالث » القاهرة ‏ 15554 »© 
ص ١.59‏ ( الليلة الخالسة والثلاثون ) ( بلاحظ فى هذة اللنص أننا 
صححنا بعض التصحيف الوارد به بحسب مقنضى المعنى ) ٠‏ 
(۷) « الامتاع والوانسة ۷ ) الجزء الثالث » ص ٠١۹‏ . 


۲۳۷ 


اختلف العقلاء ى جميع آمر الدین والدنیا 60 . -- وعلی الرغم من 
أن التوحيدى برفض القول بتكاف الآدلة » الا أنه يعترف بأن 
الباطل كثيرا ما بلتبس علینا بالحق » کما آن الحق کثیرا ما پلتبس 
علیتا بالباطل . هذا الی آذ اختلاف عقلیات الشعوب والأفراد - 
بالصفاء و الکدر » وبالکمال والتقص » وبالقلة والکثرة » وبالخفاء 
والوضوح قد آدی الى وقوع الاختلاف ف کل ما بختار 
ويجتنب » فلم يكن فى آمور الأخلاق والمعاش الا التمصب واللجاج 
والهوی وموافقة الزاج .. الخ " . 

به وهنا قد يقول قائل : افنا حتى لو سلمنا بأن أبا حيان 
قد اتقص من قدر العقل البشری » وذهب الی قصور المعرفة 
الائسائية » فلیس ما ببرر القول باه قد تشاءم من مصیر الانسان » 
أو شن من جدوى كل نشاط بشرى . وردنا على هذا الاعتراض 
أن انتقاص التوحيدى من قيمة العقل. البشرى لم يكن سوى 
مظهر من مظاهر عدم ابمانه بالانسان . وهذا ما فطن اليه مسكويه 
فى اجابته على أحد أسئلة أبى حيان » فاننا نراه يقول : « ثم بعك 
المسآلة بالانتقاص من الانسان وذمّه وتوبيخه : وهو ما أستغنى 
عن اثباته .. » ( . والظاهر آن مسکویه قد آدرك خطورة 
التعریض بالمرفة البشربه » ورمی الانسان بالمجز والقصور » 
فاننا نراه تركد للتوحيدى أن أمثال هذه الشكوك قد تمنعنا من 


(۱) « القاسات » » ص ۱۳۷ . 
(۲) ۲ الامناع وااوانسة » ؛ الحزء الثالث » ص ۱۸۷ ۰ 
(۲) ( الهوامل والشوامل » » ص ۲۱ ۰ 


۳۳۸ 


طلب ما فاتتا » وادرالگ ما غاب عنا » فیکون من ذلك اليأس 
والقنوط والتراخى فى طلب العلم . 

وحسبنا أن نعود الى أقاويل أبى حيان فى وصف الانسان » 
لكى تتحقق من أله لم يكن يؤمن بالانسان 6 بل كان يقول ان 
« قدرته محدودة » واستطاعته ماهبه » واختاره قصبر » وطافنه 
معروفة ..  »‏ . فلم يكن التوحيدى من المتحمسين لقدرة 
الانسان » وقوته » وعلمه » وعمله » وشتی مظاهر نشاطه الابداعی ۽ 
بل كات - على العكس من ذلك - آعرف الناس بعجزه » 
وقصوره » وجهله » وتوائیه » وشتی مظاهر نقصه . وليس بدعا 
أن ری ا حيان نادى بعجز الانسان » فقد آناحت له خيراته 
العديدة وأسفاره الكثيرة الفرصة للتعرف الى الكثير من أعاظم 
الوزراء و کبار الحكام وأفذاذ الکتاب » فما وحد لديهم الا النقص 
والسوء والخبث والطیع والجشم والحسد والفيرة والجهل 
والادعاء والصفاقة والتبجح وما الی ذلك . ولیس کتاب التوحیدی 
فى « مثالب الوزیرین » سوی محرد وثقة آخلاقیة خطيرة کشف 
فیها علی الملا آخلاق اللاس » وآظهر فیها مساوی» کبرائهم » و کانما 
قد آراد أن يقدم لهم البرهان الناصع على « بأسه من الانسان » ! 
ولا تحصر أهمية هذا الکتان سب عندنا سب فیما ورد به من 
أقاصيص عن أخلاق الصاحب بن عباد واين العميد » وانما تتحصر 
قيمته فيما انطوی علیه من آحکام خطيرة تدین الانسان 
موجه عام ۰ 


(۱) ( الامتاع والمؤانسة » » الحزء المالث » ص ۱1۵۱ ۰ 


۲۳۹ 


والتوحیدی یبدا کتابه « مثالب الوزیرین » بالحديث عن 
ظلم الناس للناس ؛ وحبهم لاستقصاء عیوب الاخرین » وغفك 
عن الاهتداء الی عيوبهم الخاصة » وميلهم الى تحكيم الهوى فه 
وز الأمور وتقدير الأشخاص > ونزوعهم نحو الاصعاء لنزواتهم ؛. 
وصك آسماعهم عن الانصات لصوت العقل .. اللخ . وهو يعلل, 
كل هذه القائص بقوله : « ان الهوی مقیم لايث » والرأى, 
مجتاز عارض ؛ ولابد للهوی آن پعمل عمله » ویبلغ مبلعه .. » ثم, 
ستطرد فيحدثنا عن صراع العقل والهوی ف نفس الانسان 4 
وکیف آن « الرآی دائما من وراء حجاب » فى حين أن الهوى مفتم. 
الأبواب » ممدد الأطناب » ء وقديما قبل « ان الرأى نام والهوى 
بقظان » وقال أعرابى : « لم أر كالعقل صديقا معقوقا » ولا كالهوى, 
عدوا معشوقا » () . ويمغى التوحيدى بعد ذلك فى تعداد 
مثالب الوزيرين » والكشف عن تقائصهما » فيرميهما بالبخل, 
والسفه والادعاء والتماخر وقلة الندين والميل الى المحون. 
والخلاعة .. الخ . وسواء أكان التوحيدى محقا فى هذه الأحكام 
النى أطلقها على الوزيرين »© أم كان متجنيا عليهما » فان المهم, 
عندنا أن أبا حيان قد وجد فيهما نموذجا لأولتك المثقفين الذين 
درسوا علوم الاوائل » وعرفوا كلام فلاسفة اليو نان فى الفضائل 
والرذائل » ولكنهم بقوا مع ذلك سادرين فى غيهم » منقادين الى 
شهو اتهم » عاجزين عن التوفیق بین علمهم وعملهم . وهذا ما عبر 
عنه التوحيدى بصراحة حينما قال فى معرض الحدیث عن ابن 

- طبعة دمشق ۰ ۱۹۱ ۰ ص۱۵-۱۶‎ ٠ «منالب الوزيرين:‎ )١( 


۳:۰ 


العمید : « والعجب من بخل هذا الرجل ونذالته » مع تفلسفه 
وتکثره بذکر آفلاطون وستراط وأرسططالیس ومحبته لهم » 
مع علمه بأن القوم قد تكلموا فى الأخلاق وحدودها » وأوضحوا 
خفایاها » ومیزوا رذائلها » وبینوا فضلها » وحثوا علی التخلق 
بها » وساقوا ذلك كله على الزهد فى الدنيا » والقناعة بالیسیر 
من حطامها » وبذل الفضول منها للمحتاجين اليها .. الخ  »‏ . 
والتوحيدى يعمم هذا الحکم علی جماعة التکلمین والتفلسفین ه 
فیقول : « انی ما بهرجت مذهب التکلمین » ولا زيفت مقالة 
المتفلسفين » وانما قلت فى أولئك انهم ادعوا العدل 4 وعملوا 
بالحور ۵ وأمروا بالمعروف © وركبوا المتكر 4 ودعوا الئاس الى الله 
بالقول » و فروا عنه بالفعل .. الخ  »‏ . 

والظاهر آن خیبة آمل التوحیدی ف الظفر بعطاء الوزیرین 
الصاحب ين عباد واين العميد » قد دفعته اللی سوء الظن بالناس 
عامه » حتی اثنا لثراه بقول « ان الاحسان من الانسان زله » 
والحمیل منه فلتة » والعدل منه غريب » والعفة فيه عرض 
ضعيف » © . وهذا الحكم القاسى الذى يطلقه التوحيدى على 
الانسان پوجه عام انما هو الدلیل القاطم علی تشاژمه من الناس 
وحنقه علیهم وضیقه بهم . وهو یستعرض ف آحد الواضم طبقات 
الناس المختلفة من ملوك وحکام » وآغنیاء وأصحاب ضياع » 

(۱) الرجم السایق » ص ۲۱ ۰ 

(۲) الرجع الساپق : ص ۲۱۱ ۰ 

(۲) « القابسات » » طبعة القامزة » ص ۲۱۷ ۰ 


م ۱ اعلام العرب ۷:۱ 


وتحار وأصحاب حرف » ورجال دين وأهل ورع » وأصحاب علم 
وأهل فلسفة » ورعاع وغوغاء » لكى ينتهى الى القول باستحالة 
قيام « صداقة » بين كل آهل هذه الطبقات ! والتوحيدى ينبه 
قارئه قائلا  :‏ قبل كل شىء ينبغى أن تثق بانه لا صدیق ولا من 
يتشبه بالصديق » 27 . نم يقص عليه بعد ذلك ما رواه جميل بن 
مثرة قديما حين قال : « لقد صحبت الناس أربعينا سنة فما رأتهم 
غفروا لى ذنبا » ولا ستروا لى عيبا » ولا حفظوا لی غبا » 
ولا أقالوا بى عثرة » ولا رحموا لى عبرة » ولا قبلوا منى معذرة » 
ولا فكونى من أسر » ولا جبروا من كسر ه ولا بذلوا لی من 
نصر .. الخ » ٠‏ ومفاد هذا القول أن العالم ملىء بالأشرار 
والظالين » وآن التحربة شاهدة على آن «الشر مقل والخر مدير»» 
فليس فى استطاعة الانسان أن يأمن الى آخبه الانسان » ولیس 
فى وسع « الأنا 6 آن پرکن الی « آخر » مقول عنه « انه آئا ولکنه 
بالشخص غبری » ۱ وکیف ستعان بمن لا سین » آو کیف 
يتشتكى الى غير رحيم » أو كيف يلتمس « الصديق » وما الصديق 
الا لفظ بلا معنى # ! 90 . 

وقد شادر الی الذهن أنه لو صلحت أخلاق الناس لاستقامت 
الأمور » ولطمست الخيرات على معالم الشرور » ولکن الظاهر 

4 فى الصداقة والصديق © »2 مطبعة الحوائب‎ « )١( 
. ٦ص‎ ٤ ) القسطنطينية ) ( ۱۲۰۰ ه‎ 

(۲) « فى الصداقة والصدیق » » ص - ۷ ۰ بتصر ف 

9) المرجع السابق : ص ه و ص ۲۸ ۳ 


۳:۲ 


آن جذور الشر متأصلة ف طبيعة الوجود » بدلیل آن < الهدم 
آ سر من البناء » والقتل أخف من الترسة والاحساء ؛ والفتق 
آسهل من الحبا که ۰ الخ 6 . ولهذا نتساءل التوحیدری فی احدى 
مسائله قائملا : « لم کان الانسان اذا أراد آذ نتخذ عدة آعداء 
فى ساعة واحدة قدر على ذلك ؛ واذا قصد اتخاذ صدیق ومصافاة 
خدن واحد لم يستطع الا دزمان واحتهاد وطاعة وغرم ۶ » (© . 
أليس فى هذا دليل على أن الهبوط أيسر دائما من الصعود » وآن 
الاقبال على فعل الشر أسهل دائما من المجاهد فى سبيل فعل الخير 9 
بل آلا تظهرنا التجربة تفسها على أن طريق الفضيلة ليس بالطريق 
الذهبى الذى تحفه الورود والرباحين » وائما هو طريق وعر شائك 
تکتنفه الشاق والصعوبات والعراقیل ۶ ( . ۱ 
4ه - اننا لا تزعم -- بطبيعة الحال - آن التوحیدی قد 
جعل من « الشر » واقعة ابحايبة » فما کاد فی وسعه أن يفعل ذلك 
فى عصر كان المفكرون فيه مجمعين على القول بأن الشر « سلب » 
أو « عدم » » ولكننا نميل الى الظن بأن أبا حيان كان ينسب الى 
د الشر » فى عالمنا المتناهى الناقص ضربا من « الأولوية » 
أو « الصدارة © . وآية ذلك أثنا نراه يقرر ف « الموامل 
والشوامل » أن « احساس الانسان بألم يعتريه أشد من احساسه 
بعافية تکون فیه » ۲0 » كما آننا نراه یؤکد آن « الشربر بوثر فى 
ر۵. « الهوامل والشوامل » ۰ ص ۱۰۰ ( السالة رقم ٠ ) ۷١‏ 
(۲) زکریا ابراهیم : « مشکلة الانسان » ۰ متبة مصر » 
۹ , الفصل الخامس ( الشر ) ص ۱۲۹ ۰ 
(؟) « الهوامل والشوامل » » ص ۲2۵ ( السالة رقم ۱۰۰ )۰ 


۳:۳ 


الخبر آسرع مما يؤثر الخير فى الشربر » ٩‏ . بل ان اتتوحیدی 
لیذهب الى حد أيعد من ذلك » اذ نراه نتساءل فى آحد الواد 

فيقول : « لم صار اليقين اذا حدث وطراً لا بثبت ولا بستقر » 
والشك اذا عرض آرسی وآریض 6۶ وکل هذه العبارات 
انما تدلنا دلالة واضحة علی آن فیلسوفنا قد فطن الى أهمية 
< مشكلة الشر » بكل خطورتها » ان لم تقل بأنه كان أميل الى 
اعتبار < الشر » عنصرا أصليا من عناصر حياتنا البشرية الفائية . 
وأغلب الظن أن هذه المشكلة قد أرقت ذهن أبى حيان © بدليل 
أثنا نراه يعود اليها فى مواضع عديدة من كتبه ورسائله » كما 
حدث مثلا فى احدی مسائله حیث نراه سائل مسکوبه » عن 
الحكمة فى « الام الأطفال » ومن لا عقل له من الحیوان » 9" . 
بل ان با حيان ليحدثنا أيضا عما فى الطبيعة من فوضی » واضطراب» 
وشرور © ونقائص » فنراه يقول على لسان أحد أساتذته الذين 
ينقل علهم : « أيتها الطبيعة ؛ ما الذى أقول لك » وبأى شىء 
أؤاخذك » وكيف أوجه العتب عليك + فانك قد جمعت أمورا 
منكرة » وأحوالا عسرة » لا بفى نظامك فيها باتتثارك عليها » ولكه 
بوادر ضارة » وغوائل خفية تبدو منك » وتغور فيك » وترجع 
اليك » حتى اذا قلنا فى بعضها : انك حكيمة » قلنا فى بعضها : انك 
سفيهة » فالله منك مخلوط باليقظة » والاستقامة فيك عائدة 


. ۱۷١ ص‎ ٠ الرجع السابق‎ )١( 
۰ ) ۱۲۸ ص ۲۸۷ ( السالة رقم‎ ٠ (؟) المرجع السابق‎ 
الهوامل والشوامل » » ص ۲۹۱6 ( السألة رقم ۱۷۲ ) ه‎ « )( 


۳: 


جالاعوجاج » وفيك فظائم و نزالم » وقوارع وبدائم » لا حركانك 
تستن مرة استنانا تعشقین علیه » وتحبین من آجله » وتزیغ آخری 
زيغا 'نمقتين عليه » وتبغضين بسببه . وريما كانت حرکتك تقضا 
للبناء المحكم » والصورة الرائعة والنظام البهى » وربا كانت 
بناء للمنتقض ؛ وتجديدا للبالى » واصلاحا للفاسد » حتی كأنك 
عابثة بلا قصد » عائثة على عمد .. الخ » ( . ولئن کان التوحیدی 
لا يسلم بما تغضى اليه أمثال هذه الأحكام من تتائج » خصوصا 
بوآنها قد توحی الی السامع بالزيغ الذبی لا بستقیم مم العقيدة 
الدينية السليمة ه الا آننا نراه بعلل ایراده لامثال هذه العبارات 
بقوله : « .. وانئما أجول فى هذه الأكناف لكلفى بالحكمة كيف 
«دارت العبارة بها وأمكنت الاشارة اليها » لا على التقصى لها 
وبلوغ الغاية منها . ومن يقدر على ذلك 7 ومن يحداث نفسه 
.بذلك + العالم أبعد غورا وأعلى قثلة وأثقل وزنا .. وأعجب تركيبا 
وأغرب بساطة من أن يأتى عليه انسان واحد ... وان بلغ الغاية ق 
«قة الذهن وحسن البیان وبلاغة اللفظ .. » ۲ . 

وهکذا نری آن آبا حیان قد وضع بين أيدينا من القرائن 
والدلال ما برر شبقه بالحياة » وسخطه على الئاس » وتشاژّمه 
من الوجود : فهو بحدثنا آولا عن تعانق الحياة والوت » وهو 
.شقل الينا أخبار أناس كثيرين عافوا الحياة وأقدموا على الاتتحار» 
ثم هو يكشيف لنا ثانیا عن قصور الانسان وقص علمه وضعف 
(۱) « الامتاع والانسة » الجزء الثالث » ص ۱۳۸ - ۱۳۹ ۰ 

(۲) « الرجع السابق » » الجزء الثالث » ص +[ س ۱ ۰ 


۳:۵ 


آخلاقه وقصر باعه .. الخ » ثم هو يتعرض ثالثا لمشكلة الشر فيبين 
لنا أن احساس الانسان بالالم آقوی من احساسه باللذة » وآن 
الشرير نوّثر فى الخير آسرع مما نوثر الخیر ف الشریر ‏ وأن 
الشر مقبل والخير مدبر .. الخ . وأخيرا نراه يتحدث عما فى 
الوجود من شرور لا يبررها العقل ولا يسيغها المنطق ٠‏ فيثير 
مشكلة آلام الأطفال ومن لا عقل له من الحيوان » كما نتساءل 
عن السر فيما تنطوى عليه الطبيعة من فوضى واضطراب وعبث ! .. 
ولئن كان أبو حيان لم يصرح بالكثير من هذه الحجج بجلاء ؛ 
الا آتنا نلمح فى تضاعيف رسائله روحا قلقة لا تقبل ف سهولة تلك 
البراهين التقليدية التى لا ترى ف الشر سوى « سلب » أو « عدم 
محض » » ولا ترحب بتلك النظريات المشهورة الثى تقول انه ليس 
فى الامكان خير مما كان ! ولا شك أن « فلسفة التشاؤم » التى 
حاولنا أن نستخرج بذورها من أقاويل أبى حيان المنثورة هنا 
وهئالك ائما كانت صدى لتحاريه وخيراته » فليس بدعا أن ثراها 
تنلون بمزاجه الخاص » دون أن تتخذ طابعا مذهبيا واضح المعالم » 
كما هى الحال لدى الكثير من فلاسفة التشاؤم قديما وحديا . 


۳:1 


۱ فصلا لثامن 
الوص ری يلسو كاه 


هه - قد يعحب القارىء حين برائا تتحدث عن فلسفة 
النكاهة عند التوحيدى بعد أن أنيئا فيما سلف على فلسفة 
التشاؤم عنده . وقد يتبادر الى ذهن البعض - لأول وهلة ‏ 
أن هناك تناقضا صارخا بين نسبة روح تشاؤمية الى فيلسوفنا 
العربى من جهة » وتسميته باسم « فيلسوف الفكاهة » من جهة 
أخرى . ولكننا لو عرفنا أن الانسان لم يكن « حيوانا ضاحكا » 
الا لأنه أكثر الموجودات على الأرض شقاء » وأعمقها ألما » لأد ركنا 
أن ميل أبى حيان التوحيلبى الى الفكاهة لم يكن الا مجرد صدى 
لا حفلت به حياته من آلام ومحن ومصائب . وليس من شك فى 
أن النفس المعذبة كثيرا ما تلتمس فى الهزل ترويحا عن تفسها » 
فلا تكون الفكاهة بالنسبة اليها سوى منفذ للتنفيس عن آلامها ) 
ولا تكون النكتة عندها سوى أداة للتهرب من الواقع الذى 
برین على کاهلها . واذن فاننا حتی لو سلمنا مم بعض الباحتین 
بآن «حیاة آبی حیان کانت ملای بالترست والعبوس والحنق»(۱۱» 
(۱) د ۰ آحمد محمد الحوفى : « آبو حبان التوحیدی » ؛ 
القاهرة » مکتبة نهضة مصر , الجزء الفاني » ص ٠ ٠٤١‏ 


۳:۷ 


فاننا لن نوافق هوّلاء علی القول بآن آبا حيان لم يکن من آهل, 
الفكاهة آو محبی الهزل . 

والظاهر آن ميل المورخين عندنا الى مقارنة التوحبدی, 
بالجاحظ هو الذى حدا بهم الى القول بان أبا حبان كان أميل الى, 
الجد والصرامة » فى حين كان الجاحظ أميل الى الهزل والفكاهة .. 
ولعل من هذا القبيل - مثلا -- ما ورد علی لسان آستاذنا الكبير 
آحمد من حینما کنب قول : « ان الحاحظ لا حسن حظه ضحك» 
فاشتهر بالفكاهة الحلوة » والنادرة اللطیفه . وآبو حبان لا ساء 
حظه یکی » والناس عادة بضحکون مع الضاحك » ویهربوذ من, 
الباکی . فقد آکثر آبو حیان من الشکوی » حتی مل مضه 
« مسکوبه » فى کتاب « الهوامل والشوامل » وقرعه علیه » ۲ .. 
ولکن الواقع أن آبا حيان - على الرغم من بوسه وکثرة شکانه--. 
كان مسالا الى الهزل والدعاية » فضلا عن أنه كان آعرف الئاس 
شيبة الفكاهة فى حياة بنى البشر . وهو نفسه يقول فى أحد 
المواضع : « اياك أن تعاف سماع هذه الأشياء المضروبة بالهزل »> 
الجارية عاى السخف » فانك لو أضربت عنها جملة » لنقص فهمك» 
وتبلد طبعك .. واجعل الاسترسال بها ذريعة الى احماضك » 
والانبساط فيها سلما الى جد"لك » فانك متی لم تذق نفسك فرح, 
الهزل » کریها غم الجد" » وقد طبعت فى أصل تركيبها علی الترجیح, 
دين الأمور المتفاوتة » فلا تحمل فى شیء من الاشیاء علیها » فنکون. 
(1) « البصائر والدخائر » لأبى حيان التوحيسدى © تصدير 
لحمد آمن ء القاهرة » 15607 ,م ص : ط ۰ 


۳:۸ 


بل ذلك مسيئا اليها .. » ۲۲ ومعنی هذا آن التوحیدی قد فطن 
الى أن المزاح ينفى عن النفس ما طرأ عليها من سأم » ويزيل عن 
القلب ما آلم به من هم ؛ فليس بدعا آن نراه يؤكد قيمة الفكاهة 
.فى حياة اللاس » وضرورة تذوق النفس لفرح الهزل اذا كربها غم 
الجدٌ . ونحن نجد التوحیدی بروی علی مسامع الوزیر 
آبی عبد الله العارض فى الليلة الثامنة عشرة من ليالى « الامتا 
بوا مؤانسة » الكثير من المح والنوادر والفكاهات » لكى لا يلبث 
'أن يعقب على هذا كله بقوله : « فقال - آدام اه دولته » وبسط 
بديه نعمته - قدم هذا الفن على غيره » وما ظننت أن هذا يطرد 
.فى مجلس واحد . وربما عيب هذا النمط كل العيب » وذلك ظلم » 
إلأن النفس تحتاج الى بشر . وقد بلغنى أن ابن عباس كان يقول 
فى مجلسه بعد الخوض ف الكتاب والسنة والفقه والمسائل : 
آحمضوا ؛ وما آراه آراد بذلك الا لتعديل النفس لتلا بلحقها 
کلال الحد » ولتقتسی شاطا ی الستأثف » ولنستعد لشول ما برد 
علیها قتسمع .۰ » 0 . وكثيرا ما كان الوزير ينهى المجلس بان 
.يسآل التوحيدى أن يأتيه بطرفة من الطرائف كان يسميها غالبا 
< ملحة الوداع » » فکان التوحیدی یجیپ ملتمس الوزير بأن 
سرد نادرة لطیفة » أو قصة طريفة » أو أبياتا رقيقة .. الخ . 


(1) المرجع السابق ٠‏ تحقيق أحمد أمين والسيد أحمد صقر 5 
س 5*4 مب + ۵ ٠‏ 


() ۳ الامتاع والو اسة ) 6 آلجزء الثانی » القاهر ة EY‏ 4 
ص ۰ ۰ 


۲۹ 


بيد أن التوحيدى لم یمزج الهزل بالجد" والجد بالهزل » على 
طريقة الحاحظ الذی كان يريك من وراء هذا الزج دفع ملل 
القاریء وسامة السامم « انقاذا للقراء من طريقة العلماء الذين 
كانت لهم السيطرة الى ذلك الحين > والذين كانت كتاباتهم ثقيلة 
لکثرة ما فیها من الحد. واظهار العلم » ۵ واثما کان اقباله على 
الفکاهة چزءا لا پنجزاً من صمیم فلسفته التشاژمية التی کانت 
تريد الغاء الواقم » والتنکر له » والسخرية به ! فلم يكن فن 
الضحك عنده سوی محرد آداة دفاعیة اصطنعتها نفسه لواحهة 
ما فى حیائه من شدة وقسوة وحرمان . ولعل هذا هو السب 
فى أن معظم الفكاهات التى وردت على لسان أبى حيان لم تكن 
سوى محرد نوادر أريد بها خلق جو انطلاقى ملره اللهو والعبث 
و « اللاواقعیه » » وکآن فیلسوفنا قد آراد لها آن تكون بمثابة 
« آداة تطهيرية » تبدد هواجسه الکشبه » ونطرد عنه آشسباح 
الفشل والفقر والشقاء | 

٩‏ - واذا صح ما ذهب اليه البعض من أن « الضحك هو 
الانساد نفسه » » فريما كان في استطاعتنا أن تكتشف شخصية 
التوحيدى من خلال فكاهاته ونوادره . ألم يقل أحد الباحثين : 
« قل لى مم تضحك » أقل لك من أنت 7 » » فهل من عجب 
<٠‏ (۱) آدم متز : «ابحضارة الاسلامية فى القرنالرابع الهجرى» ؛ 
ترحمه د ۰ محمد عبد الهادى أبى ريده ,2 القاهرة » ١55١‏ , الجزء 


٠ ۲۹۵ الاول , ص‎ 
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فى أن کون ضحك أبى حيان معيارا لشخصيته » أو أن تكون 
فكاهته أصدق تعبير عن نفسيته ؟ .. لقد روى لنا بعض المؤرخين 
آن التوحیدی لم یتزوج » ولم بنحب أطفالا » فليس بدعا أن 
نرى الكثير من فکاهاته ونوادره بدور حول النساء .والطفال » 
وكأنما هو قد كان يجد فى هذا النوع من الفكاهة تعویضا 
تفسیا عن شاله عزبا بلا نسل ! وکان التوحیدی أيضا 
قانما بالوحشة لائذا الى الوحدة » فلا عحب أن ثراه 
بسخر من الناس ویمزاً بمم ؛ وکانا هو قد وجد ف 
الفکاهة العدوائية اشباعا له الی التفوق ونزوعه نحو الاستعلاء. 
ولم يكن التوحيدى موفقا ف صلاته بالوزراء والرساء » فلم ,يكن 
غريبا على رجل مثله عانى الكثير من وراء صلفه وأتفته وكبريائمه » 
أن نتجه نحو الفكاهة اللاذعة » والسخرية المارعة » والتصوير 
« الكاريكاتورى © الساخر ! ومن هنا فقد كشفت فكاهة 
التوحيدى عن طبيعة مزاجه النفسى » حتی اننا لنكاد نحد فيها 
مرآة صادقة روح ذلك الرجل الذى عاش وحيدا » مكدودا ء 
مشكيرا » سريع التأثر والانفعال . ولو أن كتب التوحيدى جميعا 
كانت بين أبدينا ‏ - بما فيها كتابه المفقود المسمى باسم 
« النوادر » - لكان فى وسعنئا بلا شك أن نصدر حكما أقرب 
الى الصواب عن نوع « الفكاهة » التى عثرف بها أبو حيان . 
۷ه س ولیس ف استطاعتنا س بطبيعة الحال - أن نضع 
بين دی القارىء طاكفة من النوادر النى رواها التوحیدی عن 
النساء : فان معظم هذه النوادر لا تخرج عن كونها مجموعة من 


اه" 


الشکاهات الجونية التی یمجتها الذوق السلیم وتعافها الاداب 
العامة . وربما كان السبب الرئيسى فى اقبال التوحيدى على هذه 
النوع من الفحش أنه كما قال أستاذنا المرحوم أحمد أمين - 
« كان مكبوت الغريزة الجنسية » وذلك بحكم فقره وتقشفه 
الجبرى ! فلم نسمع مثلا فى تاريخ حياته : أله تزوج أو رزق, 
أولادا ؛ ولو كان لتحدث عنهم كثيرا ؛ لأن سراه دائما مكشوف .. 
ثم كان فقره الفظيع يحول بينه وبين التسر”ى » كما كان حال, 
الأغنياء فى زمنه » 27 . وليس من شك فى أن الرجل حين يجهل. 
المرآة زوجا وأما » فانه لن يرى فيها سوى مجرد « موضوع 
جنسی » آو « آداة للمتعة » ! ولعل هذا هو السب ف أن معظم 
النکات الجنسية التی رواها لنا آبو حیان لم تکن سوی فکاهات. 
بذيئة نسخر من وظيفة المرأة التناسلية » وصلاتها الجنسية بالرجل > 
وتلطوى بصفة عامة على استخفاف بقدسية الجنس ٠‏ وازدراء. 
لعملية التكاثر . ولئن كانت الحياة الاجتماعية التى عاش أبو حيان, 
فى كنفها مسئولة ‏ الى حد غير قليل - عن اتتشار هذا النوع, 
من الفحش » بدليل أن « الاس فى زمنه أفرطوا ف الحجون » 
وطربوا منه » وتفتحت نفوسهم له » » الا أن من الموكد أن 
التوحيدى قد أفرط فى استخفافه بالمرآة وسخريته منها . ولعل, 
من هذا القبيل مثلا ما رواه لنا أبو حيان ‏ تقلا عن المغيرة 
ابن شعبة ‏ من أنه قال : « ملکت النساء علی ثلاث طبقات : 

» » تصدیر آحمد آمبل لکتاب « البصاثر والدخاش‎ )١( 
۰ القاهرة , ۱۹۵۳ » ص : هی‎ 


۳5 


كنت أرضيهن فى شبیبتی بالباه » فلما آسنئت آرضیتهن بالداعبة 
والفاكهة » فلما شبت آرضیتمن بالال » ۱ ویروی لنا التوحیدی 
أيضا -- نقلا عن بكر بن حبيش -- أله قال : « لما خلقت المرأة » 
قال لها ابليس : أنت رسولى »وأنت نصف جندى » وأنت موضم 
سرى ه وآنت سهمى الذى أرمى بك فلا أخطىء » () ! 
وللتوحيدى آراء أخرى عن المرأة ينقلها عن السلف منها قول 
أحدهم « ینبعی للرجل آن یکون مع الرأة کما یکون آهل الجنون 
مم الجنون : بحتملون منه کل آذی ومکروه » » ومنها قول 
آخر : « ان المرأة تلقن الشر من المرأة » كما أن الأفعى تآاخذ 
السم من الأصلة  »‏ » ومنها ما قاله آحد الفلاسفة حين سئل 
« آی السباع آحسن » ؟ ؛ فقد آجاب : « الرأة » ! وروی 
آبو العیناء آن آحد ملوك الا کاسرة سأل بنیه : صفوا لی شهواتکم 
من النساء » فقال الأكبر : « تعحینی القدود والخدود والنهود » » 
وقال الأوسط : « تعحبنى الأطراف والأعطاف والأرداف » » 
وقال الصغير : « تعحبنى الثغور والشعور والنحور » 0).. ! الخ. 

۸ه وأما الفكاهات التى يرويها التوحيدى عن الأطفال 
فانها أكثر طرافة وأبعث على الضحك ه لأنها تكشف لنا عن منطق 


(۱) « البصائر والذخاثر » » تحقیق آحمد آمین والسيد أحمد 
صقر 2 ص ١١١‏ * 

(؟) « الامتاع وامؤائسة © » الحرء الثانى ؛ القاهرة » ۱۹6۲ 4 
ص ١؟ ٠‏ 

(؟) « المصائر والذخائر ) » ص ؟؟ . 


Yo 


الطفولة بمفارقاته العجيية وطرائفه العديدة . ولعل من آطرف 
هذه الفكاهات ما رواه لنا أبو حيان من أن رجلا كان له غلام 
من أكسل خلق الله » فطلب اليه يوما أن يشترى له من السوق 
عنبا وتینا . وغاب الطفل هنال مدة طويلة » ثم عاد الى والده 
يحمل عنبا فقط » فقال له آبوه : ایطات حتی فرغ الصبر » ثم 
حثّت باحدى الحاحتين ! وآوجع لاب ابنه ضربا وقال له : « انما 
نى اذا استقضيتك حاجة أن 2 نقضی حاجتین » لا اذا أمرنك 
بحاجتين أن تجىء بحاجة » ! ولم يلبث الوالد آن مرض بعد بوم » 
فلزم الفراش » وقال لابنه : امض فجثنى بالطبيب وعجل ! فمضی 
الولد وجاءه بالطبیب ومعه رجل آخر .. فقال له الأب : « هذا 
الطبيب أعرفه فمن هذا ؟ »6 قال الولد : « أعوذ بالله منك ع 
ألم تضربنى بالأمس على مثل ذلك ؟ قد قضيت لك حاجتين » 
وآنت استخدمتنى فى حاجة : جئتنك بطبيب ينظر اليك 6 فان 
رجاك ( كان بها ) » والا حفر هذا قبرك : فهذا طبيب وهذا 
حفار » اش آنکرت 67 ٩‏ ! والضحك فى هذه القصة هو متطق 
الطفل : فانه قد استخدم قياسا لا غبار عليه فى الظاهر » ولکنه 
قباس لا بخلو من مغالطة » وكأن الطفل قد شاء أن يثأر لنفسه 
من أبيه القاسى المتعنت »© فأخفى وراء سذاجته وحسن ليته ضربا 
من المغالطة الخبيئة المغرضة ! والتوحيدى هنا سخر من الآباء 
فى شخص هذا الوالد المسكين الذى أراد لنفسه الشفاء » فجاءه 
ابنه برسول الموت جنبا الى جنب مع حامل الدواء ! 
() « البصاثر والذخائر » : ص ۷۲ “ا ٠‏ 


of 


ومن نوادر الاطفال آنضا ما رواه التوحیدی فى موضم آخر 
عن فلام آعجمی ابتلی بوجم شدید » فجعل تأوه ویتلوی 
ویصیح . فقال له أبوه : يا بنى اصبر واحمد الله تعالی . فقال 
الطفل : ولاذا أحمده ؟ قال : لأنه ابتلاك بهذا ! « فاشتد وجم 
الغلام ورفم صوته بالتأوه آشد مما کال » فقال له آبوه : 
ولم اشتد جزعك ؛ فقال : كنت أظن أن غير الله ابتلانى بهذا » 
فكنت أرجوه أن يعافينى من هذا البلاء ويصرفه عنى » فأما اذا 
كان هو الذى انتلانى به ؛ فمن أرجو أن يعافينى # فالآن اشتد 
جزعى ؛ وعظمت مصييتى ! » ۲ . والطرف ف هذه القصة هو 
رد الطفل الذى لا يخلو من براعة وقوة ملاحظة وحسن تعليل . 
ولكن الطفل بقيس قياسا منطقيا لا يدرى موضع النقص فيه > 
فلم یجد التوحیدی بدا من أن يعلق علی هذه النادرة هوله : 
ولو علم ( العلام ) آن الذی اتلاه هو الذی استصلحه بالیلاء » 
لیکون اذا وهب له العافية شاکرا له علیها بحس صحیح وعلم 
تام » لکان لا بری ما قاله وتوهمه لازما » ۲ . 

ومن الشکات الساذجة التی تكشف عن براءة الأطفال وعجزهم 
عن فهم طبیعة الزمان ما رواه التوحیدی عن آحد الاباء من آنه 
طلب الى ابنه يوما أن يكتب کلمة الی آحد آصدقاله -- وکان 
الصدیق قد وعده بالحضور بالامس فاخلف موعده س طالبا اليه 
انحاز ما وعد ‏ فآخذ الغلام القلم والقرطاس و کتب : 
<٠‏ (۱) « لامتاع والانسة 6 »© الجزء التالث » ص ۱۸۵ ۰ 

(۲) « الامتاع والوانسة » الجزء الثالث » ص ۱۹۰ ۰ 


وه + 


با من فدت آنفسشنا نفته 
موعدنا دالاس لا تنسه ! () 

والطريف فى هذه النادرة أنها تكشف عن تداخل آقسام 
الزمان فى ذهن الطفل » وكأن فى استطاعة الانسان أن ستحضر 
« الأمس » الذى انقغى » لكى بنجز فيه وعدا فاته أن يحققه 
فى أوائه !| 

والتوحیدی عرف جیدا آن الاباء برد"ون لابنائهم الجمیل 
بمئله » فانهم آیضا سخرون منهم ويتندرون عليهم ! ومن هنا 
فائنا نراه بروی لنا الکثیر من التعلیقات الطريفة والنوادر اللطيفة 
التی تفس فیها الوالدون عن آتفسهم » ویعبترون من خلالها عن 
بعض ما يصيبهم من آلام فى الحياة پسبب أعباء الأسرة ١‏ فمن 
ذلك مثلا أن أبا عمارة -- قاضى الكوفة ‏ سثل يوما : « أى 
بنيك آئقل ۶ » » فکان جوابه : « ما فيهم بعد الكبير أثقل من 
الصغير الا الأوسط © 29 ! وهذه الفكاهة هى من قبيل 
ما اصطلحنا على نسميته باسم « فكاهة الرد الحاضر » وهو 
الرد الذی شهد لصاحبه سرعه البدیهه وحدة الذكاء » وبراعة 
التعمير ! ونحن نعرف كيف أن الأصل ف « أفعل التفضيل » هو 
تقديم واحد على كثيرين » أو تمييز واحد يبن كثيرين » ولكن هذا 
الوالد الساخط على بنيه قد عرف كيف پتلاعب باللغة لکی یضع 
جميع أبنائه على قدم امساواة من حيث درجة ضيقه بهم وساف 

. البصائر والنخائر » : ص “الا‎ « )١( 

(2) « الامتاع والمؤانسة » ؛ الجرء الثاتى © ص 5ه . 


۲۵۹ 


منهم ! ویروی لنا التوحیدی فی موضم آخر آن الحسن الضبی 
کان شرها علی الطعام » وکا دمیما » فقال له زیاد ذات یوم : 
کم عيالك ۶ قال : تسم پنات ۱ .. قال : فأين هن منك ۶ فقال : 
آنا آحسن منهن » وهن] کل‌منی! فضحك زیاد وآمر له بحائرة ! )١(‏ 
وهذه الاجابة الطريفة اما تستثیر الضحك » لأنها تركر فى جملة 
واحدة ضيق الأب ببنائه التسع » وتبرمه برزقهن الضیق » وسخطه 
على حظهن التعس من الدمامة » وتحسره على الطعام الطيب فى 
وسط كل هذا الزحام ! ولعل من هذا القسل آضا ما رواه 
التوحيدى من أن شابا زاحم شيخا فى طريق » ثم سخر منه - على 
سبيل المجون - قائلا : « كم ثمن هذا القوس ۶ » -- یمیتره 
بالانحناء ‏ فقال الشيخ : « با بنی » ان طال عمرك فانك مشتريه 
بلا ثمن » ! 0 والصراع فى هذه القصة ليس بين الاباء والأبناء » 
بل بين الشیوخ والشباب » ولکنه -- علی کل حال -- صراع 
پنتصر فیه الشیوخ » لانهم آسرع بدیهة وآصد؛ ذکاء وآبرع 
اجابة ! 

بوه - والظاهر آن التوحیدی کان مولعا بالشکات العقلية 
والئوادر اللفظية » خصوصا ما کان منها شاهدا علی ذکاء صاحبه » 
وسرعة بدهته » وحسن تخلصه ؛ وبراعته فى الرد . وكثيرا 
ما يكون صاحب النكتة ‏ فى هذا النوع من النكات س سليط 
اللسان » فتنضاف البراعة اللغوية الى سرعة البديهة » وتخرج 


۰ ۸۱ الامتاع والمؤّنسة » »الجزء التالك ۰ ص‎ « )١( 
۰ ۵ البصائر والدخائر 9 ص‎ » (1) 
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من ذلك النكتة البارعة اللاذعة التی لا تدع مجالا للرد ! ولعل 
من ذلك ما رواه أبو حيان من أن شيخا أعرابيا كان يطوف وسال 
الناس ۵ فقال لحدهم : ما اسمك ۶» قال « مانع » وقال للآخر : 
« ما اسمك ؟ » » قال : « محرز » » وقال لاخر ما اسمك 4۶ قال ؛ 
( حافظ ) فقال الاعرابی : « قبحکم الله » ما أظن الأقفال الا من 
آسماتکم » ۲۱۲۱ ولا شك أنها مفاجأة غير سارة لرجل یلتمس 
المنح والبذل والعطاء » آن لا بلتقی ی طریقه الا باهل النع والشح 
والاغضاء | وقد اتتقم الرجل لنفسه حینما قال عنهم انهم کالاقفال ه 
فقد جاء وصفه مطابقا لمقتفى الحال ! .. ویدخل ق هذا الباب 
آیضا ما آورده التوحیدی عن رجل آعمی کان بطوف ویسال 
باصفهان » فاعطاه مرة انسان رغیفا » فدعا له وقال : « أحسن الله 
اليك » وبارك عليك » وجزاك خبرا » ورد غربتك » ! فقال 
له الرجل : « ولم ذكرت الغربة فى دعائك » وما علمك بالغربة ۶ » 
فقال : « الآن لى ها هنا عشرون سنة ه ما اولنی آحد رغیفا 
صحيحا » 29 ! والطريف فى هذه القصة هو حسن الاستدلال : 
فان السائل السکین الذی طالا عانى من جراء بخل مواطنبه » قد 
انتهر هذه الفرصة « السعيدة » للتعبير عن ضيقه بأهله وذو هه » 

وقد كان أبو حيان نحويا وعالم لغة » فليس بدعا أن نراه 
يميل الى النوادر القائمة على التورية والتلاعب اللفظى . ولعل 


(۱) « الامتاع والژانسة » الحزء الثانی : ص لاه . 
(۲) « الامتاع والوانسة » الجزء الثالث : ص ۲۸ ۰ 


۳۵۸ 


من هذا القبیل ما رواه لنا هو نفسه من آنه !ا وصل الی الصاحب 
ابن عباد » قال له الوز بر : آبو من ۶ فقال : آنو حباد . فقال 
الصاحب : بلفنی آنك تتآدب . فاجاب بقوله : تأدب أهل الزمان . 
فساله الصاحب : آبو حیان تصرف آو لا بنصرف ؟ فأجاب وله : 
ان قبله مولانا لا پنصرف ۱ فلما سمع الصاحب هذه الاجابة تنمر 
وکانها لم تمحبه » وآقبل علی واحد الی جانبه فقال له بالفارسية 
کلاما سفها فى حق التوحيدى (؟ ! والسبب فى سخط الوزير 
على آبی حیان آنه کان جادا » فى حين أن أبا حيان كان هازلا 
متفكها . فهو يسأله عن كلمة « حيان » أتنصرف أم لا تتصرف » 
متوقعا منه جوابا حرفيا » فاذا هو يسمع جوابا آخر أقرب الى 
المزاح والدعابة منه الى الجد والصرامة ۱ ٩(‏ .. ومن التکات 
اللفظية ما رواه أبو حيان فى موضع آخر عن ابن سيابة من أنه 
حضر جنازة بمصر فقال له بعض القبط : يا كهل » من المتوى 
( يكسر الفاء ) » فقال : الله عز وجل ! فما كان منهم سوى أن 
انهالوا عليه ضربا حتى كاد يموت ! ( والطرف ف هذه القصة 
آن الفرق ین الفاء الکسورة والفاء الغتوحة فی هذه الکلمة هو 
الذى تسبب ف معاناة ابن سيابة لتلك الحملة التادبية التی کادت 
تودی بحیاته ! ولو علم العتدون ؛ لادر کوا أن ؛ بين الفاء المكسورة 
والفاء الفتوحة هنا من الخلاف قدر ما بین الخالق الذی بصطفی 
(۸ ه متالب الوزیرین » : ص ۲۰۳ ۰ 

(؟) د . أحمصد محمك الحوثى : ( آیو بان التوحیدی 6 


القاعرة e‏ ۱۹۵۷ ۰ الجزء الأول » › ص ب ١‏ 
(9؟) و البصائر والذخائر » : ص ۱۵۱ ٠‏ 


الی جواره من شاء من العباد » والخلوق الذی لابد ذائق الموت 
حين يوافيه الأجل المحتوم 1 وقد يدخل فى هذا الباب آیضا 
ما رواه التوحبدى فى موضع آخر من أن أميا سمى مشمشة 
طلب يوما الى صديق له أن يكتب له خطابا يبقول فيه انث مشمشة 
يقرأ عليك السلام » فقال له الرجل : قد فعلت -- وما كان فعل 
فقال مشمشة : آرنی ؛ فقال الرجل : هذا اسمك ؛ فقال : 
« هبهات » اسمی فی الکتابة شبه داخل الأذن » ه فضحك الناس 
وتعجبوا من جودة تشبیهه 2 . 
2000 

۰ -- ولم یکن من الستغرب علی رجل مثل التوحیدی عانی 
مرارة الفقر » وذاق ویلات الجوع » أن بقبل علی نوادر البخلاه 
والطصلمین 1 وأن برحب بالاستماع الى آحادیث الطعام والعدع ۰ 
وهو بعلل اقباله على الكتابة فى هذا الباب » بعد كل ما كتبه فيه 
الجاحظ فيقول : « ان الجاحظ قد أتى على جمهرة هذا الباب 
الا ما شذ عنه مما لم بقع اليه : فان العالم س وان کان بارعا س 
ليس يجوز أن يظن به أنه قد أحاط بكل باب 4 أو بالباب الواحد 
الى آخره ؛ على أله حدث منذ عهد الحاحظ الی وقتنا هذه آمور 
وآمور » وهنات وهنات ه وغرالب وعحالب .. الخ » ٩‏ » ولمل 
من أطراف وادر البخلاء التى رواها لنا أبو حيان ما قاله عن 
عثمان بن رواح من آنه سافر پوما بصحبة رفیق له » فلما كانا 

(۱) « آلامتاع والوانسة » الجزه النانی : ص 5ه ٠‏ 

() « الامتاع والوانسة » , الجزء الثالث : ص ۲ - ۲ ۰ 
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معا قال له الرفیق : امض الی السوق فاشتر لنا لحما . قال ؛ 
والله ما آقدر | قال : فمضی الرفیق واشتری اللحم ؛ ثم قال : قم 
الآن فأثرد . قال : والله انى لأعجز عن ذلك ! فثرد الرفيق ٠‏ ثم 
قال : قم الآن فكل . فقال لقد استحبیت من کثرة خلافی عليك ؛ 
ولولا ذلك ما فعلت ! ۲ ولا نرانا ی حاجة الی التعلیق على هذه 
القصه : فان عنصر « الفارقة » فيها واضح » ولم يكن فى استطاعة 
عثمان بن رواح أن يرفض الطعام » بعد أن كان قد تأبى على رفيقه 
ثلاث مرات ! ويروى لنا التوحيدى آيضا قصة ذلك الغرام العجيب 
الذى نشأ بين رجل وجارية من جوارى قوم موسرين : فكان 
الرجل كلما قدم اليه ضيوف » بعث يطلب الیها بما یکفیه هو 
وأصحابه ‏ فكانت توجه اليه بكل ما سأل . ثم كتب لها الرجل 
يوما آخر : « جعلت فداك » قد اشتهيت آنا وأصحابى رءوسا 
سمانا » فآحب أن نوجهى اليئا بما يكفينا .. 6 فكتبت الحارية : 
انى ربت الحب يكون فى القلب ؛ وحبك هذا ما تجاوز المعدة . 
وكتبت أسفل الرقعة : س 
عذيرى من حبيب جسا 
ءنا ف زمن الشسدهة 
وكان الحب فى القلب 
فصار الحب ف المعدة ! 9) 

والمضحك فى هذه القصة انما هو هذا الانتقال الفجائى من 
(0) والامتاع والمؤانسة , الجزء الثالث : ص ۰ ۰ 

(0) المرجع السابق , الجزء الثالث » ص 8- 5 ٠‏ 


آمور اللفس الی آمور البدن 6 آو سمو الروح الی مادبة الجسد » 
و کآن « العدة » قد احتلت مكان « القلب » ! 
والتوحیدی بروی لنا -- علی غرار الجاحظ - الكثير من 
توادر الطميلبين وأهل الشراهة » فهو بنقل عن آحدهم قوله : 
« اذا حدثت على المائدة » فلا تزد فى الجواب على نعم + فانك 
تكون بها موّانسا لصاحبك ه ومسیعا للقمتك » ومقنلا على 
شآنك » ٠‏ . وهو سرد علينا فى موضع آخر قصة ذلك الرجل 
الشره الذى دخل على قوم يستمعون الى غناء فقال لهم : وال 
ما أجد شيئا من المتعة فيما أنتم فيه | فقال له آحدهم : « قصدت 
الى أرق شىء خلقه الله » وألينه على الأذن والقلب » وأظهره 
للسرور والفرح » وآتفاه للهم والحزن .. فذممته » ! وهنا أجاب 
الرجل : « آما آنا فالطعام الرقیق آعجب الی" من الغناء ! » وجعل 
يذم” الغناء » فقدموا له من الطعام ما صرفه عن الانشغال بذم 
الغناء ! ۲۳ .. والتوحیدی لا شی -- حتى عند الحديث عن 
الطعام والشراهة -- آنه فیلسوف پنشد « الحد » » آو پلتس 
« التعریف » » فنراه پسرد علینا الکثیر من التعریغات الطريفة 
للشبع » بما فیها تعریغات الصوف والتکلم والطبیب والبخیل 
والطفیلی والجندی والزاهد .. الخ . ولعل من آطرف هذه 
التعريفات ما ورد على لسان البخيل من أن « الشبع حرام کله » 
وانما أحل الله من الأكل ها نفى الخوی ه وسکن الصداع » 
7( الرج السابق د ص © ٠‏ 
(5) المرجع السابق : ص 8١‏ * 
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وأمسك الرمق » ! ؛ آو ما ورد على لسان أعرابى من أنه 
د ما و>جّدت العين © وامتدت اليه اليد » ودار عليه الضرس » 
وأساغه الحلق » واتتمخ به البطن » واستدارت عليه الحوايا » 
واستعاثت منه العدة » وتقوست منه الاضلاع » والتوت عليه 
الصارین » وخیف منه الوت » ۱ ٩۲‏ ولا سم القام لابراد باقی 
التعریغات الگخری للشبم » وانما حسبنا آن نفول ان آبا حیان 
قد استوعب هذا الباب على آنم وجه » فکرس ثلاث لیال 
با کملها من ليالى 2 الامتاع والمؤانسة » للحدث عن نوادر 
الطعام » والیخل » والشراهه » والشبع » والجوع ه والبطنه » 
وشتى فنون المعدة ! وقد يَجلدٌ أبو حيان فيقول لنا 2 ان الحائم 
ضيكق الصدر » فقير النفس ؛ والشبعان واسع الصدر © غتى 
النفس 29 » وقد يهزل فيحدثنا عن رجل كان يأكل بالعين والفم 
واليد والرأس والرجل » حتى لو سألته عن اسمه لا ذكره هم 
ولو طلع ولده الغائب عليه لما عرفه 29 ! وهو ف خلال حديثه عن 
الشراهة لا يسى أن يشرك الحيوان آيضا فى حب الطعام » فنراه 
يروى على لسان أعرابى أنه سمع دابة تعتلف فى جوف الليل » 
فقال : « انى لأراك تسهرين فى مالى والناس نيام » والله لا تصبحين 
عندى . وباعها » ] (4) ومهما يكن من شىء » فقد استطاع 

٠ ۲۰ المرجع السابق : ص‎ )١( 

(۲) « الامتاع والژانسة » الجزء الثالث : ص ۲۳ ۰ 

(۲) الصدر السایق ۰ ص ۸۱ ۰ 

(8) الصدر السابق ۰ ص ۳۲۲ ۰ 


۳۹۳ 


آبو حیان آن ينافس الحاحظ فى نوادره عن البخلاء » وان كان 
للفكاهة عند أبى حیان طابع عقلى قد لا نجد له نظيرا عند 
الحاحظ » فضلا عن أن التوحيدى كان أبرع من الحاحظ ف 
تسحيل المناظرات والمحاورات وشتى فنون الحدديث التى جرت 
علی لسان الخاصة والعامة حول آدب العدة | 

۱ - واذا كان كثير من الأورخين فد دآبوا على القول بأن 
الجاحظ قد اشتهر -- دون آبی حیان بفن التمكم والسخرية » 
فربما كان فى وسعنا أن تقول ان أبا حيان قد برع أيضا فى تصویر 
عيوب الناس © وابراز نقائصهم » والمبالغة فى تجسیم مثالبهم ٤‏ 
وكأثما هو ( الرسام الهزلى » ( الكاريكاتورى ) الذى سخر من 
الناس بريشته الفنية البارعة ! والظاهر أن التوحيدى كان مولما 
باستقصاء عیوب الناس » وجمع مخازبهم 4؛ بدلیل آله هو تسه 
بروی لنا فى آحد الواضم أنه كان بحضرة آبی سعید السیراق » 
فوجد جملة بخطه علی ظهر کتاب اللعع فی شواذ التسیر -- 
وکان ین بدیه -- فاخذ الکتاب ونظر اليه وقر؟ العبارة التالية : 
ذم آعرابی رجلا فقال : « لیس له آول یحمل علیه » ولا آخر 
برجم الیه » ولا عقل یزکو به عاقل لدیه » . وآنشد : 
حسبتك انسانا على غير خبرة 

فکشتفت عن کلب اکب على عظم 

لحا اله را قاد نصولك همتی 


4 


فقال له آبو سعید : « با آبا حيان » ما الذى كنت تكش ؟ 
قال : الحكاية التى على ظهر هذا الكتاب . فآخذها وتأملها وقال : 
« تأبى الا الاشتغال بالقدح والذم وثلب الناس »6 فقال أبو حيان : 
آدام له الامتاع بك » شغل کل انسان بما هو مبتلی به » مدفوع 
اليه “ ! وقد سبق لنا أن رأينا كيف ألف أبو حيان كتابا بأكمله 
فى ذم الصاحب بن عياد واين العميد ه فضلا عن أنه صوكر لنا 
معظم الشخصيات الأديبة والفكرية التی عاصرها » فکان بذلك 
آبرز آدیب نقدی انطباعی فی القرن الرایع الیجری . واذا کان 
البعض قد ذهب الى ان « التوحيدى كان مسوقا , 
طبيعته وغريزته وحقده على الناس الى التنقيب عن النقائص 
واقتناص العیوب » فهو یتلس من اللامح والطباع كل ما يرمز 
الی التدنی الخلقی » 9 + فانشا نمیل الی الظن بان اهتمام 
التوحیدی باستقصاء عیوب الناس لم يكن فى الأصل مظهرا 
لبحثه عن أمارات التدنی الاخلاقی » وانما کان عرضا مصاحا 
لیله الی استجلاء ما غعض وخفی من سرالر النفس البشرية . 
ومهما یکن من ثیء » فقد قدام لنا التوحیدی صورا فنية جمبلة » 
حتی حینما وصف لنا عیوب الناس ونقاتصهم » فاثبت لنا بذلك 


(۱) مقدمة « القابسات » لحسن السندوبی : ص ۰۱۰۶-۱۰۳ 

(۲) د ۰ ابراهیم الکیلانی : « آبو حیان التوحیدی » ( نوایغ 
الفگر العربي - رقم ۲۱ ) ء داد العارف » الق‌اهرة ۰ ۱۹۵۷ ۰ 
ص ٩۸‏ ۰ 


۳۵ 


آن القبح نفسه سرعان ما یستحیل الی جمال رائم اذا امتدت 
الیه ید الفنان بعصاها السحریة | (۱) 

ونحن نعرف أن كل انحراف للحياة فى اتجاه الآلية لابد من 
أن يصبح باعثا على الضحك » فليس من عجب أن ثرى آبا حيان 
بصوار لنا سلوك الشخصيات التى يريد أن يسخر منها على أنه 
سلوك آلی رتیب » يصدر فيه الفعل مطردا على وتيرة واحدة » 
وتخرج فيه العبارة معادة يكررها اللسان على فترات منتظمة » 
وتتخذ فیه العادة طابعا میکانیکیا بلتزمه الشخص حتی حين 
لا يكون ثمة داع الى ذلك . ولعل من هذا القبيل مثلا ما أورده 
التوحيدى فى وصف حركات الصاحب بن عباد حيئما كتب 
يقول : « وهو فى كل ذلك يتشاكى ويتحايل » ويلوى شدقه » 
ویبتلع ريقه » ويرد كالآخذ » ويأخذ كالمتمثم » وبغضب فى عرض 
الرضا » ويرضى فى لبوس الغضب » ويتهالك ويتمالك » ويتقابل 
ويتمسايل ث ويحساكى المومساث » ويخرج فی أصس حاب 
السماجات .. الخ » 7( . ثم نراه يعمد الى تأكيد هذه الصورة 
پاسلوب فنی آعمق تعبیرا وآبرع سخرية » فنراه پنسب الى 
ابن العميد أنه كان اذا رای الصاحب قال : « واحسب أن عينيه 
فد رکبتا من زثبق » وعنقه عمل بلولب . وصدق فانه کان ظرف 
التثنی والتلوی » شدید التفکك والتفتل » کثیر التعو"ج والتم وج 

» د . زكريا أبراهيم .. «سيكولوجية الفكاهة والضحك)»‎ )١( 
٠ 185 مکتبة مصر ۰ 1598 2 ص‎ 

(؟) « الامتاع والمؤانسة , الجزء الاول : ص ؤه ٠‏ 


۳۹1 


فى شكل المرآة المومسة والفاجرة الماجنة .. » ١‏ ولا شك أن 
هذه الصورة الآلية التى يقدمها لنا التوحيدى عن الصاحب انما 
تضعنا بازاء « دمية خشبية » تتراقص بشکل آلی » وتتحرله 
بصورة رتيبة ه لا بازاء شخصية حية تصدر فى آفعالها عن حرية 
وندیتر » وتآنی من الحرکات ما بتناسب مع آغراضها وغایاتها | 

ویروی لنا التوحيدى فى کنابه « مثالب الوزبرین » كيف أن 
الصاحب طلع عليه يوما وهو یکتب له شیئا کان قد کلفه بنسخه » 
فلما آبصره قام واقفا 6 فصاح این عباد -- بحلق مشقوق س : 
اقعد ه فالوراقون آخس من آن قوموا لا . وهم أبو حيان بان 
برد على هذه الاهانة » لولا أن زميلا له أشار اليه بأن يسكت » 
فان الرجل رقيع ١‏ وغلب الضحك على أبى حيان » واستحال 
الغيظ تعجبا من سخفه وخفته : « لأنه قال هذا وقد لوى شدقه » 
وشنج آنفه » وأمال عنقه » واعترض فى انتصابه » وانتصب ف 
اعتراضه » وخرج فى مسك مجنون قد أفلت من دير جنون » 9 ! 
وكأن التوحيدى قد خثى آلا دکون هذا الوصف کافیا لتصوبر 
الوزیر الحانق الخارج عن طوره » فنراه بمقب علی القصة السابقة 
بقوله : « والوصف لا يأتى على كنه هذه الحال لأن حقائقها 
لا تدرك الا اللحظ ه ولا يؤتى عليها باللفظ  »‏ » كما نجده 
بقرر فى موضع آخر آن* « ملح هذه الحكاية ينتثر فى الكتابة ) 
)١( ٠‏ ومثالب الوزيرين »: ص ۸۰ ۰ 

(۷) و (۲) « مثالب الوزیرین » ص ٩٩‏ ( وانظر آبضا کتاب 
الدکتور ابراهیم الکیلانی الشار الیه سلفا ص ۷۲ » ۷ ) ۰ 


۳۷ 


و بهاء "ها شقص بالرواية دون مشاهدة الحال » وسماع اللفظ ع 
وملاحة الشکل فى التحرلك والتثنی » والترنح والتهادی » ومدالید» 
ولى" العنق » وهر الرأس والأكتاف 6 واستعمال جميع 
الأعضاء والمفاصل 6 (2 . وكان الصاحب بن عباد يميل كثيرا الى 
استعمال السجع م فأراد التوحيدى أنْ بسخر منه » فنسب الید 
من السجع التکلف البالغ فيه ما شير الضحك ويبعث على 
الاپشسام . ولعل من ذلك مثلا ما رواه أبو حيان من أن الصاحب 
قال يوما لى دار الامارة لفيروزان المجومى : « أئما أنت مخش 
مجش محش ؛ لا تهش ولا تبش ولا نمتش » فقال له فيروزان : 
آبها الصاحب ! برئت من النار ان کنت آدری ما تقول ۱ » (۳) ومن 
ذلك أيضا قوله لشيخ من خراسان : « والّه لولا مینك" لقطعتك 
تقطیعا » وبضعتك تبضيعا ٠‏ ووزعتك توزیعا » ومز عتكك تمزیعا » 
وجرعتك 'نحؤزيعا .. الخ » د . و کتاب « مثالب الوزیرین > 
ملیء پالسجع التکلف الذی يجريه آبو حیان علی لسان الصاحب ؛ 
وكانما هو يريد أن ينسب اليه من الركاكة اللفظية ما يجعلنا 
نضحك منه ونسخر به ! وهكذا أظهر التوحيدى براعة كبرى ى 
فن التصوير النقدى ه فکان ی الطليعة بين أصحاب الأقلام 
الساخرة من رجالات « الأدب الهزلی » . 

۲ م- ولم يقف اهتمام التوحيدى بالفكاهة عند حد رواية 

٠ ٩٩ مثالب الوزيرين » : ص‎ « )١( 

(۲) الرجم السابق : ص ۷۶ ۰ 

(؟) المرسجع السابق : ص ۹۸( هى فى الأصل « لولا شىء » ) 


۳۹۸ 


النکتة » وسرد النادرة » واستخدام العبارات الساخرة » وانما 
ثراه بعنی آیضا بتعلیل الضحك وتفسسسیر آسبابه وتحلیل 
ملايساته .. الخ . فهو فی « القابسات » مثلا بسال آسستاذه 
آیا سلیمان السجستانی عن « الضحك : ما هو » ثم سجل 
5-5 أستاذه شىء غير قليل من الدقة . ومحصل هذه الاجاية 
آن الضحك من فعل قوتين متضادتين هما القوة الناطقة والقوة 
الحيوانية » تتيجة لاستطراق وارد على النفس . وحين تتحاذب 
النفس مرة الی داخل » ومرة الی خارج » آو عندما تحکم مرة 
بان الشیء کذا ومرة بآنه ليس كذا » فهنالك ينتج الضحك عن 
هاتین الحرکتین التضادتين ٩۱‏ . ویمود التوحیدی مرة آخری الى 
ظاهرة الضحك ٠‏ فنراه بسائل صدبقه مسکویه ی موضم آخر 
قائلا : « قد نری من یضحك من عجب براه ویسمعه » آو بخطر 
علی قلبه » ثم پنظر اليه ناظر من بعد فیضحك لضحکه » من غير 
أن يكون شركة فيما يضحك من آجله . وریما آربی ضحك الناظر 
على ضحك الأول . فما الذی سری من الضاحك المتعجب الى 
الضاحك الثانی ۶» ۲ . والتوحیدی هنا شیر مشکلة « العدوی 
الوجدالية » التى تنطوی علیها ظاهرة الضحك » فيكشف بذلك 
عن فهمه للصبغة الاجتماعية التى تتسم بها هذه الظاهرة . 
ويتساءل أبو حيان أيضا فى « الهوامل والشوامل » عن طبيعة 
الموقف النفسى الذى لابد من أن يتخذه المضحك أو الممثل الهزلى 
(۸ و القاسات » : ص 04؟ ٠‏ 

(۲) الهوامل والشوامل : ص ۲2۷ ۰ ( الساله رقم ۱۰۱ ) * 


۳۹۹ 


فنراه يقول : « لم صار الناس يضحكون من المضحك اذا لم 
يضحك أكثر من ضحكهم منه اذا ضحك + وهذا عارض موجود 
فى كل من ألهاك ولم يضحك » (“ .. وكل هذه الأسئلة ائما تدلنا 
على أن أبا حيان قد اهتم بفلسفة الضحك »© كما اهتم من قبل 
سيكولوحية الفكاهة . وأغلب الظن عندنا أن التوحيدى قد اتخذ 
من « الضحك © بديلا ستعين به على اجتئاب البكاء » فبقى 
الحس الفكاهى عنده مشوبا بضرب من المرارة الدفينة التى انطوت 
علبها حياته الخاصة . ولا غرابة فى ذلك على الاطلاق : فقد دلتنا 
التجربة على أن ازدياد اقيال الأفراد ( والشعوب ) على المكاهة 
كثيرا ما يقترن بازدياد قسوة المعيشة + مما بدلنا على أن الضحك 
فن ابتدعته النفس البشرية لمواجهة ما فحياتها من شدة وقسوة 
وحرمان ! 


(۱) 7 الهوامل والشوامل » : ص ۲۸۹ ( السالة رقم )۱۲٩‏ . 


۳۷۰ 


الفصل الناسع 
الأوجيدىتباسوف لفن 


سه ل اذا كنا قد رأينا التوحيدى عمعنيا يكل ما دمس 
الانسان » فلیس بدعا آل نراه بهتم بالفن والفنان . صحيح آننا 
قد لا نجد عند أبى حيان نظرية فلسفية متكاملة فى تفسير الجمال 
أو لآوبل الفن أو شرح عملية الابداع الفنى أو تحليل عملية 
التذو"ق الجمالی » ولكن من المؤكد أننا نلتقى فى ثنايا رسائله 
ومولفانه بالکثر من الاسئلة الهامة التی تدور حول آمثال هذه 
الواضیع . ولئن کان جانب کییر من اهتمام آبی حیان قد انصرف 
الی فن البلاغة » وفن الشعر » وشتی فنون الكتابة » الا آنه قد 
عالج -- فى تضاعیف کنبه -- مسائل آخری عديدة هی آدخل ف 
باب « الفن » ( بصفة عامة ) منها فى باب « الادب » . وسنحاول 
فى هذا الفصل آن. نستخرج تلك السائل من مواضعها المتفرقة » 
لکی نتعر"ف علی آصول « فلسفة الفن » عند آبی حیان ۵ سح 
الاشارة هنا وهنالك الى النصوص الهامة التى تعرض فیها لامثال 
تلك السائل . 

واذا كان الناس قد اعتادوا تمییز الانسان عن الحیوان بعقله 


۳۷ 


آو نظره فقط » فان التوحیدی ,شیر الی سمة آخری تمیتزه عن 
الحیوان » آلا وهی الحاسة الفنية آو القدرة علی تذوق الحمال . 
وهو قول انا س على لسان آستاذه آبی سلیمان -- ان الافساق 
متمبّز عن الحيوان « بلابدی لاقامة الصناعات وایراز الصور 
فيها مماثلة لما فى الطبيعة بقوة النفس » ۲ . فاذا عرفنا آن كلمة 
« الصناعة 6 عند العرب كانت تنصرف عادة الی معنی « الفن > » 
واذا لاحظنا هنا أهمية « اليد » فى ابراز الصورة الحميلة » واذا 
أدركنا دور « النفس » فى العمل على محاكاة « الطبيعة » » أمكئنا 
أن ثفهم كيف أن الانسان هو الحيوان الوحيد الذى يدرك الجمال 
ویعمل علی تحقیقه . ولیس بدعا آن یکون الوجود البشری آقدر 
الوجودات جمیعا علی تذوق الحمال » فان الطبيعة قد حبته 
بصرا حادا وسمعا رهیفا ۵ و « السمم والبصر آخص بالنفس من 
الاحساسات الباقية » لانهما خادما النفس ق‌السر والعلائية » 
ومۇنساها ق الخلوة .. الخ  »‏ . 

وليس من شك ف أن الانسان يجد لذة كبرى فى الاستماع 
الى الأغنية العذبة 4 أو التمّى بالصورة الحسنة ؛ ولكن الناس 
قلما شاء‌لون عن الاصل ف هذه « المتعة الجمالية » » أو السر 
ف هذا التذوق الفنى . وآما أبنو حيان التوحيدى - فيلسوف 
التساؤل - فاله يشير مشكلة « الادراك الحمالى © على أحسن 
وجه » حيئما يكتب الى زميله مسكويه قائلا : « ما سبب 

)١( "‏ والامتاع والمؤانسة » ؛ الجزه الثانى , ص “ع ٠‏ 

(۲) الرجم السایق ۰ الجزء الثانی : ص ۸۲ ۰ 


۳۷۱ 


استحسان الصورة الحسنة ۶ وما هذا الولوع الظاهر » والنظر ه 
والعشق الواقم من القلب » والصبابة التيمة لللفس » والفکر 
الطارد للنوم » والخيال الائل للانسان 7 أهذه كلها من آثار 
الطبيعة ۶ آم هی من عوارض النفس 7 آم هی من دواعى العقل ? 
ام من سهام الروح ؟ آم هی خالية من العلل چارية علی الهذر ۶ ! 
وهل يجوز أن يوجد مثل هذه الأمور الغالبة » والأحوال المؤثرة 
على وجه العبث وطريق البطل 7 6 2١‏ . وواضح من هذا النص 
أن فيلسوفئا معنتى بالتعركف على الأصل ف « الادراك الجمالى » » 
وهل هو محرد ظاهرة طبيعية 4 أم هو ظاهرة نفسية » أم هو ظاهرة 
عقلية ؛ آم هو غير هذا كله ؛ ولكنه مهتم أيضا بالوقوف على شتی 
الأعراض الجسمية والنفسية التى تلحق عاشق الجمال » حتى لتكاد 
تجعل منه مخلوقا غير عادى بلاحقه طيف الجمال » وتطارده صورة 
الحبوب ‏ ويؤرقه العشق الواقم من القلب ! ویمضی أبو حيان 
الی حد" آبمدمن ذلك » فيتساءل عن السبب ف آن الصورة الحمیلة 
الملثلة أمامنا الآن كثيرا ما تنسيئنا كل ما عداها من صور » حتی 
انه لیخیتل الینا آحیانا آننا لم نر نظيرا لها من قبل ! وهو يقول 
فى هذا موجتها السؤال الى مسكويه : « لم اذا أبصر الانسأن 
صورة حسنة ه آو سمم نقمة رخيمة » قال : وال ما رأيت مثل 
هذا قط » ولا سمعت مثل هذا قط » وقد علم أنه سمع أطيب من 
ذالك » وأبصر أحسن من ذاك ۶) ۲ ومسکویه بوافق التوحیدی 
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على أن شيئًا لا ينكن أن يماثل شنيئا آخر علی الاطلاق » لان لکل 
شیء طابعه الخاص الذی بحعل تحقق المماثلة بينه وبين غيره من 
جميع الوجوه ضربا من المحال .. هذا الى أن « الحس سيال 
سيلان محسوسه » فاذا استثبت صورة » ثم زالت عنه » وحضرت 
أخرى » شغلته وثمتت بدل الأخرى 4 فلا بحصر الحس الا ما قد 
أثثر فيه دون ما قد زال + وائما حصلت الأولى ف الذكر » وف 
قوة أخرى » وربما لم يحتمعا ه أو حضر الذكر » فيكون قول 
الانسان على حسب الحاضر » وحضور الذكر أو غيبته » ( . 
والقارىء «لاحظ أن سترال أبى حيان وجواب مسكويه داخلان 
فى باب « الادراك الجمالى »© ؛ وكلاهما ناطق بقوة ملاحظة 
صاحبه ©» ودقةنظره الى الأمور . 

4 - والتوحيدى حريص على تعرف أوجه الخلاف بين 
« الاتفعال الجمالى »6 وغبره من ضروب الاثفعالات النفسية 
الأخرى ؛ مما بدلنا على اهتمامه الشديد بالوقوف على طبيعة 
ذلك النوع الخاص من « الانفعال » الذی يقترن برؤية الجمال 
آو سماعه . ولعل من هذا القبیل مثلا قوله : « لم صار من بطرب 
الغناء وپرتاح لسماع یمد یده » ویحر لك رآسه » وریما قام وجال ‏ 
ورقص ونعر وصرخ » وریما عدا وهام . ولیس هکذا من بخاف 6 
فانه بقشعر وتقبض » ویواری شخصه ه ویغیب آثره » ویخفض 
صوته ويقل حدیثه ۶ » ( وواضح من هذا النص أن أبا حيان 


۱( آلر جع السایق ۰ ۱ 
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يتساءل عن السبي فى اختلاف مظاهر « انفعال الطرب » عن مظاهر 
« اتفعال الخوف © فى حين أن كلا منهما 2 تأثر وجدانى » بطراً 
على النفس » ويحدث بعض التغيرات فى البدن . والظاهمر أن 
أبا حيان كان معنيا الى حد غير قليل بوصف آثار اتفعال الطرب 
على النفس والبدن » فاتنا تراه يسرد علينا فى « الامتاع 
والوانسه » استجابات الکثیر من معارفه وأصحابه لبعض 
امؤثرات الجمالية » من حسن طبیعی » وغناء شجی ه ورقص 
بديع .. الخ . وريما كان من أعجب هذه الاستحایات ما رواه 
لنا أبو حيان عن أحد الصوفية من أنه كان اذا سمع غناء احدى 
الجوارى « ضرب بنفسه الارض » وتمرغ ف التراب » وهاج 
وآزید » وتعفر شعره ه وهات من رجالك من یضبطه ویسکه 4 
ومن بح على الدئو منه » فانه مض ننانه » وبخمش. بظفره »4 
ويركل برجله .. الخ ! 217 ولا يجد التوحيدى أية غرابة ى أن 
يكون للغناء مثل هذا التأثير على النفس : فانه أرق شىء خلقه 
الله 4 وآلینه علی الاذن والقلب » وآظهره للسرور والفرح » وأثفاه 
للهم والحزن » خصوصا وآنه یقرع السمع وهو منه علی مسافة » 
فتطرب له النفس ویهتز له البدن . « آعلمت س جعلت فداك ‏ 
أن الأوائل كانت تقول : من سمع الغناء على حفيقته مات 69 20 | 

ویمضی التوحیدی الی حد آبعد من ذلك فیتساءل عما اذا کان 
الحيوان نفسه ستحب للجمال » أو ما اذا كانت هذه الاستحاية 
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وقفا علی الانسان . وهو يقول فى ذلك : « ما سبب تصاغی 
البهائم والطير الى اللحن الشجى والجرم الندى ( أى الصوت 
العذب ) 7 وما الواصل منه الی الانسان العافل الحصتل حتی 
بأئى على لفسه 9 » ۲ . وقد سبق لنا أن رآينا كيف جصل 
التوحيدى من « الفن » ( آو الصناعة ) ظاهرة الساثية تتوقف علی 
القوة الناطقة التی یتمتم بها الوجود البشری » فلاید لنا اذن 
من آن نفرق پین عملية ابداع الفن وعملية تذو قه ه ما دام الحیوان 
لا پشتركك مع الانسان فى العملية الأولى » فى حين أنه بشترك معه 
فى العملية الثائية . ومعنى هذا - بعبارة أخرى س أن أبا حيان 
لا برى مائعا من نسبة « الاتفعال الجمالى » الى الحيوان 6 بيئما 
راه يختص الانسان -- دون سواه من باقى الكائنات - 
بالقدرة على ابداع الجمال واستحداثه . 

وهنا تثار مشكلة « الابداع الفنى » فنرى التوحيدى بحاول 
تفسير هذه الظاهرة البشرية « النوعية © باظهارنا على العلاقة 
القائمة مين « الطبيعة » و « الصناعة » . وآول ما قد شادر الى 
الذهن فى هذا الصدد هو أن يقال ان الطبيعة فوق الصناعة » 
أو أن الصناعة دون الطبیعة » بدليل أن الصناعة تحاول التشه 
بالطبيعة فلا تکاد تقوی علی ذلك » فى حين أن الطبيعة لا تنشيّه 
بالصناعة ولا تكمل بها . هذا الى أن الطبيعة قوة الهية » فكيف 
للصناعة البشرية أن تساويها أو أن تكون مستعلية عليها » فى حن 
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أله لا سبيل لقوة بشرية أن تتساوى مع قوة الهية » ان من قريب 
أو من بعيد ! 9( . 

ولكئنا نلاحظ مع ذلك -- كما قال آبو سلیمان السجستانی 
آن الطبيعة محتاجة الی الصناعة » على الرغم من أن الصناعة 
تحکی الطبیعة ه وتروم اللحاق بها » والقرب منها » على سقوطها 
دونها . ووجه هدا الاحتیاج أن « الصناعة تستملی من النفس 
والعقل » وتملی علی الطبيعة ؛ وقد صح آن الطبيعة مرتبتها دون 
مرتبة النفس ؛ ولکنها تقبل آثارها ه وتمتثل آمرها » وتکمل 
یکمالها » وتعمل علی استعمالها » وتکتب باملائها » وترسم بالقائها 
والوسیتی حاصل للنفس » وموجود فیها » على نوع لطيف 
وصنف شرف . فالوسیقار اذا صادف طبيعة قابلة » ومادة 
مسنجيبة » وقريحة مواتية » واله منقادة ؛ آفرغ علیها بتایید 
العقل والتفس لبوسا مؤتقا » وتألیفا ممجا » آعطاها صورة 
معشوقة » وحلية مرموقة ؛ وقوته فى ذلك تكون بمواصلة النفس 
الناطقة . فمن ها هنا احتاجت الطبيعة الى الصناعة » لأئها وصلت 
الى كمالها من ناحية النفس الناطقة بواسطة الصناعة الحادئة التى 
من شأنها استملاء ما ليس لها ؛ واملاء ما بحصل فيها 4 استكماله 
بما تأخذ » وكمالا لما تعطى » 0 . ومحصل هذا القول آن الوهبة 
الطبيعية لا تكفى وحدها لخلق الفئان » وانما لابد من أن تنضاف 
اليها الحرفة أو الصناعة » ما دام من الضرورى لكل موهبة طبيعية 
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أن تصقل وتهذب حتی تستحیل الی موهبة فنیة . ولیس من 
الصحیح آن « الصناعة » دون « الطیعة » » فان « الصناعة » 
نشاط بشری بصدر عن العقل ویستملی من اللفس » فليس بدعا 
آن نراها تملی على الطبيعة وتحاول آن تصقلها وتهذیها ‏ واذن 
فليس یکمی آن تقول ان الصناعة تحاکی الطبيعة » وائما يجب 
أن نضيف الى ذلك أيضا أن الطبيعة نفسها ى حاجة الی الصناعة ه 
ما دامت مرتبة الطبيعة دون مرئبة النفس . 

هد - ويحاول أبو حيان أن يطبق هذه النظرية على فن 
البلاغة » فنراه شرر آنه وان كان لابد للادب من طبيعة حيدة » 
ومزاج صحیح » وسلیقة سلیمة » الا آنه لاید له آیضا من صناعة 
متقنة » والام چید » ودراسة طویلة الباع . وآبو حیان نکد أهمية 
الذوق الفنى أو السليقة الأدبية حين يقول : « ان من استشار 
الرأى الصحيح فى هذه الصناعة الشريفة علم أنه الى سلاسة الطبع 
أحوج منه الى مغالبة اللفظ » وأنه متى قاته اللفظ الحر ه لم يظفر 
بالعنی الحر » لأنه متى نظم معنى حرا ولفظا عبدا ؛ أو معنى عبدا 
ولفظا حرا © فقد جمع بين متنافرين بالجوهر ومتناقضين 
بالعنصر » ٩۲‏ . ولکنه ّکد -- فى موضع آخر س أهمية عنصر 
الصناعة فيقول على لسان أستاذه أبى سليمان : أن البلاغة هى 
« الصدق فى المعانى مع اتتبلاف الاسماء والافعال والحروف 4 
واصابة اللغة » وتحری اللاحة الشاكلة » برفض الاستكراه > 

)١(‏ رسالة في العلوم ٠‏ لأبى حيان التوحيدى ٠‏ القسطنطيئية: 
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ومجانبة التسف » ٩‏ . وواضح من هذا اللص آن التوحیدی 
يضيف الى سلاسة الطبع جودة الصناعة » فیبین لنا آن البلاغة 
الصحيحة هى التى تجمع دين عمق المعنى وجودة اللفظ > أو بين 
سلامة التفكير وحسن التعییر . ولعل هذا ما عبر عنه آحد الشایخ 
حين قال : ال حد البلاغة آنها و ما آدی العنی الی القلب فا حسن 
صورة من اللفظ » ۳( . ولكن ؛ حذار من أن نتوهم أن القول 
البلیغ قد بصدر عن صاحبه کما بصدر الاء عن الینبوع » فان 
فن البلاغة ‏ مثله فى ذلك كمثل غيره من الفنون -- قن عسير 
يحتاج الى جهد ؛ و تعلم » وممارسة » وطول باع . ویو حبان 
يعبر عن صعوبة هذا الفن فيقول : « ان الكلام صلف تیاه 
لا ستجيب لكل انسان » ولا يصحب کل لسان » وخطره کثیر » 
ومتعاطيه مغرور ؛ وله آرن ( أى نشاط ) كأرن المهر 4 واباء كاباء 
الحرون » وزهو كرهو الملك » وخفق كخفق البرق ؛ وهو يتسهل 
مرة ونتعسر مرارا » ويذل طورا ويعز أطوارا .. » 7 . ومعنی 
هذا آق الکلام الذی بسنح به الطبع قلما بجیء کلاما پلیغا » لان 
فى البلاغة من الفن ما بتطلتّب جودة الصياغة » وحسن الستبك » 
وصحة التقسيم » وترتيب الألفاظ » مع مجانبة العسف والتكلتف » 
ومراعاة الاقلال بلا اخلال > والترام الأصالة دون اطالة . 
وأبو حيان يحذر الأدب من التکلف » فیقول : « والذی ینبعی 
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له أن يبرا منه » وشاعد عنه » التکلف فانه مفضحه » وصاحبه 
مذموم » ومن وسم به مقت » ومن اعتاده سخف . والتکلف وان 
كان هكذا فى کل ما دخله و تحلله فانه فى البيان آدن آعوارا 4 
وآظهر عارا ه وآقیح سمة » وآشنع وصمة  »‏ . 

ویمود التوحیدی فى موضع آخر الی تحلیل فن البلاغة » 
فیبیتن لنا أن هذا الفن « مرکب من اللفظ اللعوی » والصوغ 
الطیاعی ۵ والتألف الصناعی 6 والاستعمال الاصطلاحی ؛ 
ولكنه ينص ف الوقت نفسه على أن المشتغل بهذا الفن فى حاجة 
الى نشاط ذهنى » واستدلال عقلى » وقدرة على التمييز » وطاقة 
على ممارسة البرهان . ومعنى هذا أن الأدب فى حاجة الى عقلية 
فلسفية وتفكير منطقى » کما هو فی حاجة الی سليقة آديية وذوق 
فنی ۰ وأبو حياث شور على أدباء الزخرف والتحسين اللفظی 6 
فنراه ينصح الادب قائلا : « ولا تعشق اللفظ دون العنی » 
ولا تهنو" العنی دون اللفظ » وكن من آصحاب البلاغة والانشاء 
فى جائب » فان صناعتهم يفتقر ( مها نتفر ) یه آشياه باخذ 
بها غيرهم 6 ولست منهم » فلا تتشبه بهم » ولا تجر علی مثألهم » 
ولا تنسج على منوالهم » 29 واذا كان قد وقع فى نلن البعض أن 
البلاغة زخرفة شبيهة بالسراب » وأنها أقرب الى الهزل منها الى 
الحد » فان التوحیدی یبن لنا أن البليغ بستمد بلافته من العقل ه 
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ویصدر فیها عن التمییز الصحیح » وآن البلاغة جد يجمع ثمرات 
العقل » وفن یقوم علی احقاق الحق وابطال الباطل . وقد آساء 
بعض أهل الانشاء والتحرير الى فن البلاغة أبلغ أساءة حين 
اصطنعوا شتى أساليب التشادق والتفيهق والكذب والخداع » 
فأوهموا الناس بأن هذا الفن زخرفة وبهرحة وبراعة فى الخدعة 
والاحتيال ! وفات هؤلاء أن البلاغة فن بحتاج الى دراسة 
وتحصیل وطول مراس » فان الكاتب لا يكون كاملا ولا لاسمه 
مستحقا » الا بعد أن ينهض بدراسة أصول هذه الصناعة ع 
ويجمع اليها أصولا من الفقه » وآيات من القرآن » وعلما واسعا 
بالحديث » وأخبارا كثيرة مختلفة فى فنون شتى لتكون عدة له 
عند الحاجة البها 6 مع الأمثال السائرة والأبيات النادرة ه والعبارات 
المأثورة » والتجارب العهودة » والجالس الشهودة .. الخ ۲ . 
والتوحیدی لا بری موضعا للمفاضلة بين البلاغة وغیرها من 
الفنون » آو پینها وین ما عداها من علوم ۵ فان حاجة الانسان الى 
الحساب والهندسة والکیمیاء » لا تنفی حاجته الى التحرير 
والكتابة والانشاء . ولیس من الصحیح ما ذهب اليه البعض من 
أن « من عبر عن نفسه بلفظ ملحون آو محرف آو موضوع 
غير موضعه » وأفهم غيره » وبلغ به ارادته » وأبلغ غيره » فقد 
كفى ؛ والزائد على الكفاية فضل » والفضل يستغنى عنه 
كثيرا » 29 » بل الصحيح أن الكلام يتغير المراد فيه باختلاف 
(0 « الامتاع والمؤانسه » » الجزء الاول : ص ۹٩‏ ۱۰۰ ۰ 
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الاعراب » كما يتغير الحکم فیه باختلاف الاسماء » وكما بتغیتر 
الفهوم باختلاف الأفعال ۽ وكما ينقلب العنی باختلاف الحروف . 
ولیس آدل علی شرف البلاغة من آنك اذا آردت تهجینها لم تستطع 
ذلك الا بالبلاغة نفسها | 

والتوحیدی توقف عند مشكلة « الصدن الفنی » » فیحاول 
آن یبین لنا کیف آن البلیغ قد یکذب ه دون آن یکون یکذبه 
خارجا علی قواعد الصدق الفنی . وآبو حیان بروی لنا هنا عن 
آستاده آبی سلیمان أنه قال ان و ذلك الکذب قد ألبس لباس 
الصدق » وآعبر حله الحق ه فالصدق حاکم » وانما رجم معناه الی 
الكذب الذى هو مخالف لصورة العقل الناظم للحقائق » الهذی 
للأعراض » المقرتب للبعيد » المحضر للقريب 6 27 . ومعنى هذا 
أن للصدق الفنى فى الملاغة منطقا آخر غير منطق الصدق فى الحماة 
الواقعية : لأن البليغ لا يقتصر على محاكاة الواقع أو تردید 
الحاصل 6 بل هو يعبر عن السائحة اللطيفة والبادرة الخفية » 
باللفظ الملائي » والتعبير الصادق . 

٦‏ س ولو آننا آردنا آن تفهم فن البلاغة علی حقیقته ء لكان 
علينا أن نعود الى ذلك « الأصل الطبیعی » الذی صدر عنه هذا 
الفن » ألا وهو « الككلام » . و « أبو حيان ينقل الينا عبارة طويلة 
لأبى سليمان عن الكلام يقول فيها : « ان الكلام ينيعث فى أول 
مبادئه اما عن عفو البديهة » واما من كد الروية 6 وما أن کون 
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مرکیا منهما » وفیه قواهما بالاکثر والاقل . ففضيلة عفو البديهة 
أنه يكون أصفى » وفضيلة كد الروية أنه يكون أشفى » وفضيلة 
المركتب منهما أنه يكون أوفى . وعيب عضو البديهة آن تکون 
صورة العقل فيه أقل » وعیب کد الروية آن تکون صورة الحس 
فیه آقل » وعیب الرکب منهما بقدر قسطه منهما : الاغلب 
والأضعف . على آنه ان خلص هذا المركب من شوائب التكلف ه 
وشوالب‌التعسف» کان‌بلیغا مقبولا رالعا حلواه تحتضنه‌الصدوره 
وتختلسه الاذان » وتنتهبه الحالس » وبتنافس فيه المنافس بعد 
المنافس . والتفاضل الواقع بين البلغاء فى النظم والنثر » انما هو 
فى المركب الذی سمی تألیفا ورصفا . وقد بحوز أن تكون 
صورة العقل فى البديهة أوضح ه وآن تکون صورة الحس فى 
الروية آلوح » الا أن ذلك من غرائب آثار النفس » ونوادر أفعال 
الطبيعة » والمدار على العمود الذى سلف نعته ه ورسا اصله »۲۱. 
والتوحيدى يسم مع آستاذه السجستانی بآن الکلام قد بسنح 
به الطبع » أو قد يطلب بالصناعة » آو قد یکون مزیجا من الطبع 
والصناعة . والحس ف النوع الثول آظهر » بينما العقل فى النوع 
الثانی آبین » فى حين يجمع النوع الثالث بين الحس والعقل . 
وبيت القصيد ف الکلام الجید آن بجیء خالیا من التکلف » بعیدا 
عن التعسف ه بحیث ترقاح له الاذان » وتقبل عليه الأإذهان . 
ولعل هذا ما عبر عنه التوحیدی بعبارته الخاصة حینما کتب 
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ول : « والدار علی اجتلاب الحلاوة الذوقه بالطبع » واجتتاب 
النبوة المجوجة بالسمع ؛ والقريحة الصافیة قد تکدر » والقريحة 
الكدرة قد تصفو ه وشر آفات البلاغة الاست‌کراه » و نسح 
نصائحها الرضا بالعفو .. و کان ابن المقفع يقف قلمه كثيرا » فقيل 
له فى ذلك » فقال : ان الكلام يقف ق ص درى فيقف قلمى 
لأتخيتره » ۲۷ . ولم یجانب التوحیدی الصواب ف حكمه على 
البلاغة » فان هذا الفن - كغيره من الفنون ‏ يحتاج الى الدربة 
والران وطول المارسة » ولا یتاتی لصاحبه الابداع فیه الا بعد 
چهد وطول باع وصراع عنیف . ولهذا قال آبو حیان : « لیس 
شىء أتفع للمنشىء من سوء الظن بنفسه » والرجوع الى غيره 
وان كان دونه فى الدرجة . وليس فى الدنيا محسوب الا وهو 
محتاج الى تقیف » والمستعين أحزم من اللستبد © ومن تاد 
لم يكمل » ومن شاور لم يتقص . وقك د بستعجم العنی کما بستعجم 

لفط » ويشرد الف کما يند امعنى © ویر بر ام کم بت 
النثر » وينحل المعقد كما بعقّد المنحل » ۲ . 

٦۷‏ س والظاهر أن التوحيدى قد فطن الى أن الفن - ف 
أصله -- صراع عنيف ضد المادة : فائنا نجده يصوار لنا - فى 
مواضع عديدة ‏ ذلك الجهد الجهيد الذى يبذله أهل البلاغة 
فى سبيل 'نطويع اللفظ وتصفیه العنی » وتخیر العبارة .. الخ . 
والواقع أنه قد يكون فى استطاعة « السرعة » أن تحصل على 
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« اذن دخول » فآی میدان من الیادین ه اللهم الا ف میدان 
الفن : فاته ليس من طبيعة الانتاج الفنى أن يكون وليد العجلة 
والتسرع واللهفة والاندفاع . والتوحیدی ند کر الكاتب دهده 
الحقيقة حين يقول له : « ان من يرد عليه كتايك فليس يعلم 
أسرعت فيه آم أبطآت » وائما ينظر أصبت فيه أم أخطأت » 
وأحسنت أم أسأت » فابطاوؤك غير مضيع اصابتك ٠‏ كما أن اسراعك 
غير معف على غلطتك 276. هذا الى أن الأديب ف حاجة الى الالمام 
بقواعد اللفة » والوقوف علی آصولها الدقيقة » حتى يكون مالكا 
لناصة القول . ولیس من شك ف آن دراسه اللعة تستلزم وقتا 
طويلا » وجهدا كبيرا » وممارسة شاقة . والتوحيدى ينص بصراحة 
على أن « من تكامل حظه من اللغة » وتوفر نصيبه من النحووه 
كان پالکلام آمهر » وعلی تصرف العانی آقدر » وازداد بصيرة 
فى قيمة الانسان ؛ المفضل على جميع الحيوان » 29 . وهذا النص 
يذكرنا مرة أخرى بأن اللغة من آخص خصائّص الانسان » وان 
الموجود البشرى هو الموجود الوحيد الذى يعبر عن نفسه 
باللفظ الدقیق ه والعنی الرقیق » والعب‌ارة الحزله ء واللعة 
السهلة » دون تکلفب آو تعسف ء ودون اقلال آو اخلال ۱ 

مه ب بيد آن البلاغة قد تکوذف الشعر كما قد تكون فى 
النثر 4 والتوحيدى حريص على معرفة حظ كل منهما من البلاغة » 
فنراه يوجه الى مسكويه مسألة تتعلق بالنظم والنثر » ومرتبة كل 
(0 الرجم السابق » الجزء الاول » ص 50 ٠‏ 
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واحد مئهما » ومزية أحدهما » ونسبة كل منهما الى الآخر » وطبقات 
الناس فيهما .. الخ . وهو يلاحظ أن العادة جرت بتقديم النظم 
على النثر » بينما ذهب قوم -- على العكس من ذلك -- الى 
تقديم النثر على الشعر » فما الحجج التى يتذر'ع بها كلا الطرفين ؛ 
وما وجه الصواب فيما ذهب اليه هؤلاء وآولئك “٩‏ ويذكر لنا 
آبو حیان فى کتاب « الامتاع والانسة > آن الوزیر قال له فى 
الليلة الخامسة والعشرين : « أحب أن أسمع كلاما فى مراتب 
النظم والنثر » والى أى حد ينتهيان » وعلى أى شكل يتفقان ه 
وأبهما أجمع للفائدة » وأرجع بالمائدة » وآدخل ق الصناعة ء 
وأولى بالبراعة 37 ۲ . وقد آجاب آدو حيان على هذا السوال 
اجابة طوبلة مفصئلة ؛ أتى خلالها على كل ما وعاه عن أرباب هذه 
الصناعة .؛ فروى لنا الكثير من أقاويل البلغاء وأهل الكتابة ف 
هذا الصدد » وف مقدمتهم اين كعب الانصارى 6 وابن ثبائة » 
واين ثوابة ه وقدامة بن جعفر » واين عبيد الكاتب » وأبو عابد 
الكرخى صالح بن على" ؛ وأبو سليمان السجستانى وغيرهم . 
ولیس ف وسعنا ‏ بطبيعة الحال - أن نأتى على كل ما أورده 
أبو حبان فى هذا الباب ؛ وائما حسينا أن تقول انه يميل الى 
الاستشهاد باراء القکرین والأدباء الذين يقدمون النثر على 
الشعر . ولعل من هذا القبيل مثلا ما أورده عن أبى عايد الكرخى 
من أنه قال : « النثر أصل الکلام » والنظم فرعه 4 والاصل 
(0 ه الهوامل والشوامل » : مسالة رقم ۱8۲ ۰ ص ۲۰۸ . 
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آثرف من الفرع ه والفرع آتقص من الاصل .. » ٩۲‏ و التوحیدی 
يسهب فى شرح الأسباب التى استند اليها هذا الكائب من أجل 
تقديم النثر على الشعر » فنراه يقرر أولا أن الناس فى أول كلامهم 
يقصدون النثر » ولا يتعرضون للنظم آلا بعد ذلك لسيب عارض 
أو حاجة معينة . ثم أن من شرف النثر ثانيا أن الكتب القديمة 
والحديثة النازلة من السماء على ألسنة الرسل والأنبياء كلها 
منثورة » مع اختلاف لغاتها ٠‏ ويلاحظ ثالثا أن الوحدة فى النثر 
أظهر منها فى الشعر » فضلا عن أن النثر أبعد عن التكلف » وآقرب 
الى الفطرة ؛ من الشعر'المنظوم الداخل فى حصار العروض وأسر 
الوزن وقيد التأليف . ولهذا قبل « ان من شرف النثر أنه مبرأ من 
التکلف » منزه عن الضرورة » غنی عسن الاعتذار والافتقار »+ 
والتقدم والتآخر » والحذف والتکریر » وما هو آکثر من هذا 
مما هو مدون فى كتب القوافى والعروض لاریایها الذین استنفدوا 
غایتهم فیها » ٩‏ ومحصتل هذا القول آن للنشر صدارة علی 
الشمر : لگنه آکثر منه حرية وانطلاقا ه وآقل منه تکلفا وتعسفاً » 
وآقرب.منه الی الطبع والسحية . 

وينسب أبو حيان الى عيسى الوزير أنه قال : ان « النثر من 
قبل العقل » والنظم من قبل الس » ولدخول النظم فى طى الحس 
دخلت اليه الآفة » وغلبت عليه الضرورة » واحتيج الى الاغضاء 
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عما لا بحوز مثله فى الأصل الذى هو النثر » )0 وتفضیل النثر 
على الشعر هنا قائم على وجهة نظر جديدة : لأن عيسى الوزير 
يلحق النثر بالعقل ه والشعر بالحس » فینسب الی النثر حرية 
وانطلاقا ه ویصم الشعر بالتقید والضرورة » ولا شك آن الصدارة 
للحرية على الضرورة » كما أن الشرف للعقل على الحس . ولهذا 
قبل أيضا : ان النثر كالحر”ة » والشعر کالامة » والأمة قد تكون 
آحسن وجها » وادمث شمائل » واحلی حرکات ؛ الا آنها لا توصنف 
بکرم جوهر الحرة ولا بشرف عرقها » وعتق نفسها » وفضل 
حيائها . والتوحيدى يروى لنا أيضا عن ابن كعب الانصاری 
أنه قال : « ان من شرف النثر أن النبى صلى الله عليه وسلم 
لم بنطق الا به آمرا وناهیا » ومستخبرا ومخبرا » وهادیا وواعظا » 
وغاضبا وراضیا . وما سلب ( أى الرسول ) النظم الا لهبوطه 
عن درجه الثثر » ولا نزآه عنه الا لما فيه من التقص » ولو مساو 
لنطق بهما . ولا اختلفا خص بأشرفهما الذى هو أجول فى جميع 
الواضع ؛ وآجلب لکل ما بطلب من النافع » ٩(‏ ومفاد هذا القول 
أن الأحاديث النبوية الشريفة قد جاءت کلها منثورة » نظرا لا فى 
الثثر من متسم للقول ؛ فضلا عما فيه من ليونة وسيولة وسلامة . 

ویروی لنا آبو حبان ی موضم آخرآنه سأل آستاذه أبا سلیمان 
يوما رأيه ى كتاب أللفه أبو اسحق الصابى فى تفضيل النثر 
والنظم ه فکان من جوابه : « قد کان منذ آیام سألنى عنهما » 
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فقلت له : النشر آشرف جوهرا ه والنظم آشرف عرضا . قال : 
وکیف ۶ قلت : لگن الوحدة فى النثر آکثر » والنثر الی الوحدة 
آقرب . فمرتبة النظم دون مرتبة اللثر » لأن الواحد آول » والتابع 
له ثان » . ثم يعقتب أبو حيان على هذه الرواية بقوله انه عاد 
يسائل أستاذه أبا سليمان : « فلم لا يطرب النثر كما يطرب 
النظم ۶ » . فقال السستانی : -- « لأنا منتظمون » فما لاعمنا 
آطربنا . وصورة الواحد فینا ضعيفة » ونسبتنا اليه بعيب‌دة 6 
فلذلك اذا آنشدنا ترفحنا .. وقد نجد مع ذلك أيضا فى أنفسنا مثل 
هذا الطرب والأريحية والنشوة والترئح عند فصل منثور . 
( هذا الى أن ) الكتب السماوية وردت بألفاظ منثورة » ومذاهب 
مشهورة » حتى أن من اصطفى بالرسالة فى آخر الأمر غلبت عليه 
تلك الوحدة » فلم ينظم من تلقاء نفسه » ولم بستطعه .. بل ترفع 
عن ذلك ه وخاض فى عرض ما كان الناس يعتادونه ويألفونه » 
بأسلوب حير کل سامع .. الخ » ۲۷ ومحصتل هذا القول آن النظم 
آدل علی الطبيعة لان النظم من حیز الترکیب » والنثر آدل علی 
العقل » لأن النثر من حیز البساطة . وتفضیل آبی سلیمان للنثر 
على الشعر قائم على ایثاره للبساطة علی الترکیب وتفضیله 
على الطبيعة . 

بو -- وبعود أبو حيان مرة أخرى الى هذه المسألة فى احدى 
مقابساته » فنراه يتساءل عن النثر والنظم وآيهما أشد تأثيرا ى 
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التفس . وهو بروی لنا قى هذا الشآن ما قاله السجستانی من أثنا 
تقبل النظوم باکثر مما تقبل النثور » لگنا للطبيعة اکثر مما نحن 
للعقل ه والوزن معشوق للطبیعة والص ‏ فلیس بدعا آن یکون 
اقبالنا عليه أكثر » وولعنا به أشد . « والعقل یطلب المعنى » فلذلك 
لاحظ للفظ عنده » وان كان متشوقا معشوقا . والدليل على أن 
المعنى مطلوب النفس - دون اللفظ الموشح بالوزن المحمول على 
الضرورة- آن العنی متی صنور بالسانح والخاطر وتو الحكم » 
لم يبال بما يقويه من اللفظ » الذى هو كاللياس والمعرض والاناء 
والظرف . ولكن العقل مع هذا يتخير لفظا بعد لفظ ه ویعشسق 
صورة دون صورة » و انس بوزن دون وزن » ولهذا شقق الكلام 
بین ضروب النثر وآصناف النظم » 6۱ . وصفوة القول آن الثثر 
أقرب الى العقل أنه أحرص على المعنى » فى حين أن الشعر أقرب 
الى الحس لأنه أحرص على اللفظ . 

والتوحیدی بورد لا بعض أقوال المدافعين عن الشعر » 
فيقول : ان فضائل النظم أنه صار صناعة بأسرها بم تبحر العلماء 
فى دراسة قوافيها وتصارشها وأعاريضها وبحورها 4 وما هكذا 
الثثر : فائه قصر عن هذه الذروة الشامخة م وصار بضاعة 
رخيصة بتداولها الخاصة والعامة والنساء والصبيان ] هذا الى 
أن الشعر موسيقى ذات ايقاع » فالناس يتغنون به » وبطربون له » 
فى حبن أن النثر کلام عادی قلا پنجح ف اجتلاب الطرب 
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آو استثارة الهزة ۱ وفضلا عن ذلك » فان من فضتّل النظم أن 
الشواهد لا توجد الا فیه » والحجج لا تؤخذ الا منه » حتی 
لقد أصبح الشاعر حجة فى نظر الناس أجمعين » وى مقدستهم 
الحکماء والفقهاء والنحویون واللغویون آنفسهم ۱ « والشاس 
یقولون » : ما آکمل هذا البلیغ لو قرض الشعر ! ولا بقولون : 
ما آشعر هذا الشاعر لو قدر علی النثر | وهذا لغنى الناظم عن 
النائر » وفقر الثاثر الى الناظم » , 

بيد أن الكثيرين قد حملوا على الشعراء » بدعوى أنهم 
ليسوا علماء ولا حكماء » وائما هم بشر ناقصون « شولون 
والجشسع باد منهم » والطمع غالب عليهم © وعلی قدر الرغبة 
والرهبة يكون صوابهم وخطأهم .. ولهذا قيل : لا تصحبن شاعراه 
فانه يهجوك مجاأنا » ويطرى يثمن » وهذا لأنه مع الريح آين مالت 
به مال » ! 7 والتوحيدى يعارض هذا الرأى فيقول ان الرسول 
صلى الله عليه وسلم كان يقول : « أن من الشعر لحكما » . 
والشعر لا بخرج عن کونه کلاما -- وان کان من قبیل النظم -- 6 
والکلام توصف الصدق آو الكذب . فليس الصواب مقصو را 
على النثر دون النظم ه ولا الحق مقولا بالنظم دون النثر » وانما 
يعترض على باطل النظم » كما يرحب بحق النثر » ما دام النثر 
لا ينتقص من الحق شيئا  ..‏ ., 
)١(‏ «الامتاع والمؤالسة ,, ج ؟, ص ۱۳۷-۱۳ ۰ 
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+۷ ل وقد يكون فى وسعنا آن نحذو حذو آبی مسلیمان 
المنطقى » فنقول معه بأن فى النثر ظل النظم » ولولا ذلك ما خف 
ولا حلا ولا طاب »© كما أن فى الشعر ظلا من النثر ه ولولا ذلك 
ما تمیزت آشکاله » ولا عذیت موارده ویصادره » ولا حوره 
وطرائّته » ولا ائتلفت وص‌ائله وعلائقه ٩‏ . واذا کان للشعر 
وزن هو النظم » فان للنثر وزنا هو سیاق الحدیث .وکل نوع 
من هذين النوعين من الوزن قد یکون مقبولا آو ممجوجا » 
سهلا أو وعرا 6 مألوقفا أو غريا » حلو الذوق أو مره . ولهذا 
يقول أبو سليمان : « ان للنثر فضيلته التى لا تنكر ه كما أن 

شرفه الذی لا سححد ولا سرد » لأن مناف النثر ق 
مقابلة مناقب النظم » ومثالب النظم فى مقابلة مثالب النثر ؛ والذی 
لابد منه فیهما الساومة والدقة » وئجنب العویص » وما يحتاج الى 
التأويل والتخليص ۰ ۲ . وأما اذا أردنا أن نمز بلاغة النش 
عن بلاغة الشعر » فریما کان فى وسعنا آن نقول ان بلاغة النثر 
أن يكون اللفظ متناولا » والعنی مشهورا » والتهذب مستعملا » 
والتأليف مسهلا » والراد مسلیما » والرونق عالیا » والحوائی 
رققة » والامثلة خفيفة الْأخذ » والهوادی متصلة » واللهحاز 
مفصلة . وآما بلاغة الشعر فهى أن دکون نحوه مقبولا » والعنی 
من كل ناحية مكشوفا 4 واللفظ من الغريب درشا 6 والکنایه 
لطيفة » والتصريح احتجاجا » والمؤاخاة موجودة ه والمواءمة 
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ظاهرة ٩۱‏ . وقصاری القول آن البلافة فى الشعر والنثر تقتضى 
أن بحىء المعنى فخما ثبيلا » واللفظ حلوا مقبولا » فما أكثر ما رد 
صالح معناه لفاسد لفظه 0 وما قبل فاسد معناه لصالح لفظه !! 

والتوحيدى يسوق لنا الكثير من عبارات الصاحب بن عباد » 
لكى يقدم لنا نماذج للكتابة الشوهاء التى لا تخلو من سجم 
متکلف » وركاكة قبيحة » وآلفاظ ثقيلة على السمع .. الخ . وهو 
يقول فى ذلك - على سبيل المثال - ائه « لما يدل على ولوع ابن 
عباد بالسجع » ومجاوزة الحد فيه بالافراط ه قوله بوما : حدثنى 
أبو على بن باش » وكان من سادة الناش ! جعل السین شینا » 
ومر فى الحديث وقال : هذه لغة » وکذب » ۱ ۲ ورأى التوحيدى 
فى السجم آنه ینبغی آن یکون کالطراز فی الثوب ٥‏ او کا ملح فی 
الطعام » أو كالخال فى الوجه ؛ ولى كان الوجه كله خالا ؛ لما رأث 
العين فيه جمالا ١‏ وستشهد أبو حيان - ف هذا الصدد س 
بكلام طيب لأبى عبيد الكاتب النصرانى فيقول على لسانه : ان 
« الذی شغى أن يهجر رأسا » ويرغب عنه جمله ؛ التكلف 
والاغلاق » واستعمال الغررب والعویص ۵ وما يستهلك المعنى 
أو يفسده أو بحيله . وينبغى أن يكون الغرض الأول فى صحة 
العنی » والغرض الثانی ف تخيكر اللفظ » والغرض الثالث فى 
تسهيل النظم وحلاوة التأليف » واجتلاب الرونق ؛ والاقتصاد ف 
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الواخاة .. اسخ » ٩‏ ثم بستطرد أبو حيان فيحدثنا عن الأسلوب 
المثالى فى رأى هذا الكاتب النصرانى > وینقل الینا على لسانه 
أيضا أن « خير الكلام ما أبده العقل بالحقيقة » وساعده اللفظ 
بالرقة » وكان له سهولة فى السمع » .. وعذوبة فى القلب » وروح 
فى الصدر .. ( بحيث ) بجمع لك يبن الصحة والبهجة والتمام .. 
فأما صحته ؛ فمن جهة شهادة العقل بالصواب » وأما بهحته ؛ فمن 
جهة جوهصر اللفظ » واعتتدال القسمة » وآما تمامه 4 فمن 
چهة النظم الذی بستعیر من النفس شعفها » ویستثیر من الروح 
کلفها » ١‏ . وخير نموذج لهذا النوع من الکلام کتاب الله 
عز وجل » فانه -- بشهادة هذا الكاتب النصرائى نفسه - « كلام 
ليس فيه أثر للصنعة ه ولا علامة للتکلف » وهو کلام منسکب 
السکابا » وجار جريا »> يزيد لطفه على الطبع بقدر ها يزيد الطبع 
علی التصتّم » قليله كثير » وكثيره غزير » ومعناه أقوم من لفظه ه 
ولفظه أرشق من وزنه » ووزنه أعدل من نظمه » ونظمه أحلى 
من تثره 4 ومجموعة أبهى من مفر"قه » ومفر"قه أظطرف من مجموعه » 
وبعضه أغرب من كله ؛ و کلّه آعجب من بعضه ؛ وهو شىء يستوى 
فیه تعجب الجاهل وتحیّر العالم ؛ٍ ویستعلی الذهن ؛ ویستفرق 
الفهم » ويحجب الرؤية عن الادراك ؛ ویردها الی البديهة فى 
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.. وهكذا ری أن أبا حسان قد قدم لنا در اسة شامله 
مستفيضة لفن البلاغة » فأظهر نا على أن « الكتابة الفنية » هى ثمرة 
لاتحاد البنی والعنی » وامتزاج الصورة بالادة » وتكافق الشكل 
مع الوضوع » بشرط أن تنوافر لها « وحدة فنية » تجعل لها 
طابعها الخاص الذى شهد به « التعبير »© تفسه . ولعل هذا ما عبر 
عنه انتوحیدی بمبارته السهلة الجزلة حینماقال : « آحسن الکلام 
مأ رق لفظه » ولطف معناه » وثلالاً روئقه » وقامت صورنه دن 
نظم كاله نثر ؛ وثثر كآنه نظم ؛ يطمع مشهوده بالسمع 4 ویمتن 
مقصوده على الطبع » ٩‏ . واذا کال الجانب الأكبر من 2 فلسفة 
الفن » عند أبى حيان قد دار حول « فن البلاغة » فذلك لأنه 
قد وجد فى هذا الفن الذی نزل به الوحی علی الانبیاء والمرسلين 
آشرف الفنول جمیعا ؛ فضلا عن آنه -- بحکم اشتعاله بممارسة 
هذا الفن -- کان آقدر علی وصفه وتحلیله من کل ما عداه من 
الفنون » حتى لقد أعد فيه رسالة سماها باسم « الکلام علی 
الکلام » ( » وان كانت هذه الرسالة س مع الأسف س لم 
تصلنا | . 


(۱) « الامتاع والوانسه » ج ۲ , صس ۱۸۵ * 
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آما بعد فقد حاولنا آن نقدم للفاریء العربى - فى هذا 
العرض الوجز -- صورة سریعة لتفکیر آبی حیان التوحیدی 
رائد حرکة « الفلسفة الادية » آو < الادب الفلسفى »6 فى القرن 
الرابع الهجری . ولیس من شك عندنا فى أن « الفلاسفة الأدباء »> 
آو « الادباء الفلاسفة » قد قاموا بدور هام فى تاريخ الفکی 
الاسلامی : لانهم أحالوا الفلسفة الى ثقافة شعبية نفيد منها 
العامة من الناس © وينهلون من معينها شتى آلوان المعرفة . واذا 
كنا قد وضعنا آبا حیان التوحیدی علی رأس هذه الطائفة التى 
سمیناها باسم طائفة « الأدياء الفلاسفة » فذلك لأننا لم نجد لديه 
مذهبا پعینه » آو فلسفة بعينها ه بل وجدنا لديه ثقافة موسوعية 
قد ترددت فیها أصداء شتی العارف التى كانت سائدة فى عصره . 
ولیست آراء التوحیدی فى الله والانسان والحياة والوت 
والأخلاق والفن وغير ذلك سوی محرد تأملات قد اتسمت 
بطابع التساژل والاستفهام » آکثر مما هی اجابات قد انطوت علی 
ردود نهائية أو حلول حاسمة . ولعل هذا هو السبب فى أثنا قد 
أدخلنا التوحيدى فى عداد « فلاسفة السئرال » » فاعتبرناه آول 
مفكر اسلامى اهتم بوضع المشسكلات آكثر مما اهتم بالاجابة عنها . 


۳۹۷ 


وقد يكون من بعض أفضال أبى حيان علی الفکر الاسلامی آنه 
استطاع أن يعبر بلغة أدبية عن أعمق المشكلات الميتافيزيقية 
والأخلاقية والدينية التى كانت تقلق بال الفلاسفة فى عصره . 
وعلى حين أن كل فيلسوف كان ينتصر لمذهب معيكن » 
ویدافم عن رآی فلسفی بعینه » نجد أن التوحيدى قد قدام لنا 
« فلسفة متفتحة » ليس فيها حلول نهائية » أو أجوبة حاسمة » 
بل آسئلة مستمرة » ومشکلات متوالية بأخذ بعضها برقاب البعض 
الآخر . ولا غرابة فى ذلك » فقد كان التوحیدی بشعر شعورا 
واضحا بأنه « ليس ف العلم ثثىء الا اذا بدىء بالكلام فيه اتصل 
وتسلسل حتى لا يوجد له مقطع ولا منفذ » ۲ » كما كان يعلم 
حن العلم أن القيام بحقائق الأشياء وحدودها صعب » لأنها 
لا نوجد الا متلايسة ومتداخلة » وتخليص كل واحد منها بحده 
وحقيقته ووزنه .مما يفوت ذرع الانسان الضعيف ..  »‏ . ومن 
هنا فان أبا حيان لم يقتصر على الأخذ من كل علم بطرف 0 بل هو 
قد حاول أبضا أن يضارب الآراء بعضها ببعض » وآن يولد 
« الدهشة » فى نفوس أولئك « الاعتقاديين » الغارقين فى سبات 
اليقين . وليس قوله بنسبية المعرفة وقصور العقل البشرى سوى 
تاكيد لنزعته التساؤلية المتفتحة التى كانت تنفر من کل تحجتر 
مذهبى » وتجزع من كل صلف عقلى . والى جاب هذا وذاك > 
فقد أسهم التوحيدى الى حد كبير فى توطيد دعائم تلك الحركة 
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التطقية الجدلية التی کانت تربط اللکر بالفة » والنطق بالتحو » 
مع الاهتمام فى الوقت نفسه بتحديد معانى الألفاظ تحدیدا علمیا 
دققّا . 

وسواء ألحقنا اسم « التوحیدی » باسم « الحاحظ » الذی 
كان له آثر كبير على ثقافته الأدببة والفكرية ه آم الحقنا اسمه 
باسم « أبى سليمان السجستانى المنطقى » الذى تتلمذ على يديه » 
وقال عنه انه أدق مفكرى عصره نظرا ؛ وأعمقهم فكرا » 
وأصفاهم تآملا » آم قلنا مع آخرين ان التوحيدى مفكر حر حاول 
أن يوفق بين العلم والدين على بساط التصوف ٠ه‏ فان الشیء 
الوحيد الذى لا نزاع فيه هو أن أبا حيان كان علما فذا من أعلام 
الثقافة الاسلامية فى القرن الرابع الهجرى . ولا تقف آهمية 
التوحيدى عند تلك الثقافة الواسعة التى نقلها اليئا » أو ذلك 
التفکیر التنو.ع الذى وضع بين آبدينا نماذج منه » وانما تمتد 
قيمته أيضا الى تلك التوعية الفکرية التی حمل عبثها ه وذلك 
« الأدب الفلسفى » الذى عمل على نشره . ويخيئّل الينا أن 
التوصدی کان بمثل « حركة التنوير » فى التاريخ الاسلامى » 
فاننا نحد لدیه من حرية التفکیر » وسعة الأفق 4 وعمق الثقافة ؛ 
ونضج العقلية » ما :يدفعنا الى تشبيهه بأحرار الفكر الغربى من 
ممثلى حركة التنوير . واذن فليس يكفى أن تقول مع البعض : 
د ان أبا حيان كان فيلسوفا مع الفلاسفة » ومتكلما مع المتكلمين ) 


۳۹۹ 


ولغويا مع اللغويّين » وصوفیا مع التصوفين » ۲۲ ؛ وانما يجب 
أن نضيف الى هذا كله أن التوحيدى قد استطاع أن یمزج 
فى شخصه بين كل تلك الثقافات » فكان أديبا موسوعيا بحق » 
أو كان على الأصح مفكرا حرا مزج الفلسفة بالأدب ؛ فاحالها 
الى « ثقافة انسانية » بمعنى الكلمة » وصهر التضكير الفلسفى فى 
بوتفة الجدال الادبی » فجعل منه « تساؤلا مفتوحا » ان صح 
هذا التعبير ! 

ويبقى بعد ذلك أن تتساءل : الى آى حد نحح التوحيدى 
ف مزج الفلسفة بالأدب ) وعلى أى نحو استطاع أن ستق 
التوافق بين شتى ضروب المعرفة التى حاول الجمع بينها ? .. وهنا 
قد قول قائل ان الاستيعاب والجمع لا يكونان الا على حساب 
الاستيفاء والعمق » فلیس بدعا أن نرى التوحيدى نتطرق الى 
کل فن ٥‏ ويلج كل باب » دون أن يتخصص فى شىء » بل دون أن 
يتوغل فى أى فرع . وأصحاب هذا الرأى يأخذون على التوحيدى 
أنه اقتصر علىالجمع بينثقافاتمتبايئة » دون أن ينجح فى تحقيق 
التكامل يينها » أو دون أن بحاول التأليف بينها على صعيد فكرى 
مرتفع . ولكن هؤلاء يتجاهلون العصر الذى عاش فيه أبو حيان » 
فقد كان التراث اليونائى بحیا چنبا الی جنب مع الفکر الاسلامی ۵ 
دون أن ينهض بينالمفكرينمن يأخذ على عاتقه المزج بين الثقافتين 
أو الافادة من التراثين . ويظهر أن أبا حيان قد الى على نفسه 
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أن يقوم بهذه الهمة ه فاصطدم بالکثيی من الموائق ؛ ولاقی 
الكثير من ضروب الخصومة والعداء . ولعل هذا هو السبب قى 
أنه لم ينجح فى الظفر ما كان أهلا له من مجد وشهرة فى عالم 
الأدب ٠‏ كما أنه لم يستطع أن يضمن لنفسه مكائة مرموقة فى 
دنيا الفلسفة ! وربما كان هذا ما عناه أحد المستشرقين المنصفين 
حين كتب يقول : « لقد کان آہو حيان فنانا » غريبا بين أهل 
عصره »© وكان یعانی وحشة من برتفع عن آهل زمانه » ویتقدم 
علیهم » ۷ . وهکذا عاش آبو حیان مغمورا خامل الذکر » الی 
آن جاءت الاجیال اللاحقه » فعرفت له قدره ؛ واعترفت له فضله » 
وبدلك آحیته مبتا ء) بعد أن كان قد مات حا ! 


سس سم 


)۱ آدم متز : والحضارة الاسلامية فى القرن الرابع الهحری»» 
ترجمة د ۰ محمد عبد الهادى أبى ريده , ۱ 2 ص 5١5‏ ۰ 
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رسالنان : الرسالة الاوی « فى الصداقة والصديق » 
: الرسالة الثانية « فى العسلوم » » مطبعة 
الحوائب ٠‏ القسطنطيئية ©» ۱۳١.١‏ ه ) ۲۰۸ص. 

« القاسات » » تحقيق ونشر حسن السندوبى (مع مقدمة)», 
القاهرة ء الکتبه التجاریه ۰ ۱۹۲٩‏ م : ۲۹۹ ص ° 

83 الامتاع والوَانسة » » تحقیق ونشر آحمد أمين وأحمد 
الزين ٠‏ ألقاهرة ( لجنه التآليف والترجمة والنشر - ثلاثة 
احزاء ) ۰ 
الجزء الاول ۱۹۳۹ ( مع مقدمة ) ۲۲۳ صفيحة ۰ 
الجزء النانى ۱۹۶۲ ( مع فهارس ) ۲۰۵ صفحة ٠‏ 
الجزء الثالت ۱۹۶۶ ( مع نهارس )۰ ۲۳۲۰ صفحة ٠‏ 

« الاشارات الالهية » 2 تحقيق ونشر عبد الرحمن بدوى 
( مع تصدير عام ) ء القاهرة ۰ مطبعة جامعة فؤاد الأول , 
الحزء الأول , ۱۹۵۰ ۰ ۱۰ ص ° 

- «ائهوامل والشوامل » للتوحیدی ومسكويه , تحقیق و نشر " 
آحمد آمن والسید آحمد صقر . لجنهة التالیف والتر جمة 
والنشی ۰ ۱۹۵۱ ۰ ۲۹۹ ص ۰ 

« ثلاث دسائل » ابی حيان التوحيدى : رسالة السقيفة » 
ورساله فی علم الكتاية . ورساله الحباة ۰ تحقیق و نشر 
ابراهیم الکیلانی » دمشق » منشورات العهع-د الفر نسی 
للدراسات العربیة بدمشق ۰ ۱۹۵۱ ۰ ۸۸ ص * 


۳۳ 


۷ . «البصائر والذخاثر » . تحقیق ونشر آحمد أميل والسید 
أحمد صقر , القاهرة » لجنة التالیف والترجمه والنشر , 
۷۲ , ۲۰۲ ص ° 

۸ _ , مثالب الوزبربن » ۰ تحقیق ونشر ابراهيم الکیلانی » 
دمشق , ١95١‏ , نشر وتوزیم دار الفکر العربی بدمشق » 
۰ ص ۰ 

- ابراهیم الکیلانی : ( آبو حبان التوحیدی » » مجموعة 
نوابغ الفکر المربی » ( رقم ۱ ) ٠‏ دار العسسارف 4 
القاهرة , ۱۹۵۷ ۰ 

۰ - ابرآهیم اتکیلانی : مقدمة « مثالب الوزیرین » لابی حیان 
التوحیدی » دمشق :۰ ۱۹۲۱ ۰ من ص « أ» ألى ص «ك» ٠‏ 

۱ . أحسان عباس * « أبو حيسان التوحيدى » » بروت » 
۳ ۰ 

۲ - آحمد سحمد الحوی : ( آبو حیان التوصیدی » » جزءان » 
القاهرة ء محموعة قادة الفگی فی الشرق والغرب » مکتبة 
نهضه مصر ‏ ۱۹۵۷ * 

۳ ب زكريا أبراهيم : «آبو حبان التوحبدی : الادیب الفيلسوف»: 
بحث منشور بمجله « الجله » » العسدد ۸۰ ۰ آغسطبی 
سنه ۱۹۲۳ , من ص 5؟ ألى ص ۲٩‏ ۰ 

٤‏ - زکریا ابراهیم : « آبو حیان التوحیدی : عالم النفس » ؛ 
مقال منشور بمحلة « الرسالة » ؛ العدد ۱۰۶۵ ۰ ۲۲ ینایر 
سئهة ۱۹۲۶ اص ٩‏ - ۸ ۰ 

۵ ب ز لى جیب محمود : دز تلخيص كتاب « الامتاع والؤانسة » , 


۳۹ 


بمجلة « تراث الانسائية » » الجلد الثول » العدد ۱۰ ؛ من 
ص ۷٩۲‏ - ألى ص ۸۰۲ ۰ 

٠‏ - عبد الرزاق محیی الدین : « آبو حبان التوحیدی » » القاهرة. 
مکتبه الخانحی , ۱۹۶۹ ۰ 

۱۷ هرجليوث : مادة « التوحيدى » » «دائرة المعارف الاسلامیه»؛ 
المحلد الاول ٠‏ 

۸ - ابن آبی الحدید : (( شرح نهج البلاغة ) » مطبعة دار نشر 
الكتب العربية ٤‏ ۱۳۲۹ ها , 

8 أبن ححر العسقلانى : ر لسان آلیزان » ۰ حیدرآناد ؛ 
۷۱ ص ۰ 

۰ أبن خلكان : « وفيات الأعيان » » القاهرة »۰ ۱۲۹۹ ها ٠‏ 

» این شاکر : « فوات الوشیات » , القاهرة » مطبعة بولاق‎ - ١ 
٠. AY 

۲ . الشواساری : « روضات الحنات فى أحخوال العلمساء 
والسادات » »2 طبعة ححرية » طهران ء ۷۱ کی ۰ 

۲ سا ج ۰ دی بور ۰ ( تاريخ الفلسفة فى الأسلام )) » ترحمة 
الدكتور محمد عبد الهادى أبو ریده » القاهرة » لجنة 
التالیف والترجمه واللشر » ۱۹۲۸ ۰ 


6 - الذهبی : « ميزان الاعتدال فى نقد الرجال » , القاهرة » 
۵ هاء مطبعة السعادة ٠‏ 


, القاهرة‎ ١ » زكى مبارك : « النثر ١لفنى فى القرن الرايع‎ - ٥ 
۰ مطبعة دار الکتب » ۶ م‎ 


مب ۲ اعلام العرب و۳۰ 


85 - كرد على ( محمد ) : « آمراء البیان » » القاهرة , لجنة 
الثالیف والترجمة والنشر ۰ ۱۹۲۷ م ۰ 

۷ - متز ( آدم ) : «الحضارة الاسسلامية فی القرن الرابع 
الهجرى )) ترجمة دكتور محمد عبد آلهادی آیو ریده » 
القاهرة 6 ۱۹6۱ م ۰ ۱ 

4 - مایرهوف ( ماکس ) : « من الاسكندرية الى بغداد » بحث 
فی تاریخ التعليم الفلسفى والطبى' عند العرب 4 » ضمن ۸ 
( التراث اليونانى فى الحضشسارة الاسلامية )) » ترجمة 
عبد الرحمن بدوى » القاهرة , مکتبة النهضة المصرية , 
۰ ددن ص /ا؟ ‏ ألى ص ٠ ٠٠١‏ 

۹ یافوت الرومی : « معجم الادباء » » القاهرة » طبعة الد کتور 
فر ید رفاعی ۰ ۱۹۳۲۸ م * 


الفصل الاول 
الفصل الثاني 
الفصل ائثالث 


الفصل الرابع 


الفصل السادس 
الفصل السابع 
الفصل الثامن 
الفصل نتاس 
خاتمة 
الراجسع 


وسر 


الباب الأول : 
التوحیدی الانسان 
سار ته 
۹ د متك 
انتاجه 
الباب الثانى : 


التوحيدى الفيلسوف 
الموحيدى فیلسوف انتو 
التوحیدی فیلسوف سول 
التوحیدی فیلسوف الانسسان 
التوحیدی فیلسوف التش وم 
التوحیدی فیلسوف الفکساهة 
التوحیدی فیلسوف الفن 


١١ 
۱۲ 


۱۰۰ 


1:۹ 
۱9۰ 
۱۷۵ 
۳۰ 
۳۷ 
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